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بقلم الأستاذ الدكتور 
عبد الكريم عبد الله بالقاسم 


كان لي شرف تحليل وتقريظ كتاب الأستاذ الدكتور : أشرف حافظ . والذي 
يحمل عنوان ( مفهوم الألوهية وعلاقته بالولاية في الفكر الإسلامي ). وهذا الكتاب 
يحمل دإن ثتاناه خبرة الأستان وحفكة الكاتب: :قد قشمة مؤلفة على ثلاقة أبوات في 
تسعة فصول في كل ياب ثلاثة فصول جاءت فى مجملها متقابلة مع عنوان الكتاب 
ومفهومه بطريقة منهجية دقيقة . 

وقد احتل الباب الأول منه ( الأسماء والصفات الإلبية ) وهو الموضوع الأدق 
لفهوم الألوهية التي تتحدد من خلال بيان مفهوم الصفات والأسماء بعيداً - حسب 
المفهوم الإسلامي - عن بحث الذات كماهيّة, والتى دافع عنها الكاتب خوف الوقوع 
في التشبيه والتجسيم . : 

فدخل بطريقة موضوعية في فصله الأول ومن خلال تحليل ( منطوق اللغة 
وألفاظها إلى عمق مدلولي الاسم والصفة وعلاقتهما بالمسمي والموصوف ) وما يليق 
منهاء باستناد جيد إلى المصادر ذات العلاقة بعيدا عن الغموض الكلامي والإلتواء 
الفلسفي, في توضيح فكرة ما يليق لله وما يستحيل عليه منها من خلال النفي 
والإثبات. وكذا لم يغفل الكاتب فيها الاستئناس بآراء العلماء الكبار والاحتماء 
بالدليل النقلي من المصادر الثابتة قرآناً وسنة . 

زوجع فى قضلة القادن»:ويعد أن اكدءينا يق لفعليا ومعنؤيا منن كلاذل اللعة 
(التصباى الساعدة: إلى ( الانقه والمسمي والتسمية ) إلا أنه هذه المرة ارتقي بها 
الكاتب عقلياً ليدخل بها إلى مفهوميّ الغيرية والبوية؛ متتبعاً الآراء القائلة بأن 
الأسماء هي عين الذات أم ف غيرسا أي القائلين بالغيردة والقائلين بالبوية, 
يتضفحا ويشكل دقيق آزاء العلناء والفرق والجماعات فن ذلك -وهي من صلب 


ات 


الفلسفة العربية الإسلامية - مستشهدا بالآيات والحجج العقلية؛ ولم ينس بين ذلك 
من توجيه الدفة النقدية المبثوثة بين كل الآراء المعروضة بطريقة موسوعية لطيفة 
وضنزلا الى النتائج المرجوة بأن الخلاف في ذلك لا يعدو أن يكون خلافاً لفظياً وهي 
من طبيعة الفكر الإنساني المتجدد . باعتماد رصين على كتب التفسير والكلام 
والتصوف والفلسفة في هذا المضمارء في توطئة لما ينجم من اختلالبا من مساس 
للتنزيه ودخول للتشبيه والتجسيم . 

وهو عنوان الفصل الثالث, الذي كان يحمل ذات المدلول ( التنزيه والتشبيه 
والتجسيم ) وكأنه أعتمد أن يظهر النفي وصولاً للإثبات والخلل وصولاً إلى الصحة 
من التنزيه. فعمد إلى بيان ( الغلى الشيعي ) وتطرفه في الاعتماد على المؤثرات 
الدخيلة والأفكار الغريبة التي انزلقت إلى تراثهم من الأديان السابقة؛ فأسلمهم إلى 
القول بالتشبيه والتجسيم؛ ولم يغفل ما اعتمدوا عليه من نصوص فهمت لديهم فهماً 
حرفيا أدت إلى مفاهيم خاطتة حول الألوهية تعالي الله أن يوصف بهاء وتتبع الآراء 
بكل دقة داخل فكرهم ومن خلال مصادرهم إبعاد! للاتهام أنها أقوال منحولة عليهم, 
ليصل بها من أول نشأتهم حتى آخر الفرق المتأثرة بهم في بعض الاتجاهات 
الصوفية ذات المنشا الشيعي الغالي كالأغاخانية وغيرها . 

هذا ولم يتناس الكاتب أن الشيعة لديهم آراءً معتدلة في الموضوع لا يجب أن تهمل: 
فعرج عليها في تقابل بين الأصيل والدخيل؛ الصواب والخطأء التنزيه وما يقابلها من 
التشبيه والتجسيمء أو عند أصحاب المذهب العقلي ( المعتزلة ) وهم رواد حركة التنزيه 
والدفاع عنها ضد الغنوصية الفكرية والبدع العالقة بالإيمان المعقلن وتمجيد العقل مع 
النص في حركة تنويرية وسط خضم ما شاب التوحيد من تشبيه وتجسيم . 

ثم وضمع أيدينا على آراء الحركة الفكرية الكلامية الوسطية ( الأشعرية ) وكأن 
لسان حاله يقول هذه لجة التشبيه والتجسيم في الغلو الشيعي؛ وهذا التنزيه العقلي 
المعتزلي وهذه الوسطية الأشعرية والاستئناس بالنص والاحتماء به دون حرفية مع 
توجه عقلي محدود لمحاولة التوفيق بين العقل والنقل كتنزيه للوحدانية . 

وفى مقابلة هذه الاتجاهات الكلامية يكمل حلقة الفكر العربي التي تمس هذا 
الموضوع مثل ( الصوفية ) والفلاسفة ( الحكماء العرب ) فعرض آراء الصوفية 
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المعتدلة التنزيهية في محاولة الابتعاد عن التصوف الفلسفي وآراءه التي أفرد. له 
فصولاً فيما بعد. وتبين منها إنها تعتمد التنزيه قدر الإمكان لاعتمادهم على المعرفة 
الذوقية؛ فهو . أي . الله لا يدرك بالحواس لأنه ليس محسوساً, ولا يدرك بالعقل لأن 
العقل عاجز عن الرقي إليه فهو منزه عما يشوب الذات الإلبية مما ينقص قدرها 
وعلوها: 

أما (الفلاسفة) فلقد تتبعهم في جدولة ترتبيه دقيقة بدء! من الكنديء الفارابي, 
اتكاسينا: ازفروشه قم الكؤالن» وبين مقووم الألزهيا لدي وكائرقم فى العدمدمة 
آرائهم بنظريات الفلسفة اليونانية في موضوع الألوهية والتنزيه. ومع ذلك لم يتركنا 
الكاتب خاليّ الوفاض من آراء جيدة ومقبولة عقلاً ومنطقاً عند هؤلاء, فهم وإن كان 
لبم تأثرا بالدخيل فلديهم انعكاف على الفكر الأصيل لغة وتفسيرا وكلاماً وفلسفة 
في موضوع الألوهية في بنيتها الحضارية الإسلامية . 

آما الباب الثاني والذي عنونه المؤلف ب ( مذاهب الاتحاد والحلول و وحدة 
الوجود) فهو يرمي إلى ما قد يصيب فكرة التأليه من تشويه نتج عن مدلول فكرة 
دغيلة يكون لبا الساس تجؤمر الإرحيد والؤهدانية:. 

ويسلم في فصله الأول ما يسمي ( بتأليه البشر أو الإنسان الإلبي )؛ ونفي 
الأول ينتج إثبات التالي. فغاص بها الكاتب في فصله الأول غوص العالم بخبايا 
الفكرة فحللها بطريقة منهجية موضوعية رجوعاً بها إلى منابعها الأولي في المفهوم و 
الماصدق: ويخلص من المفاهيم السالفة بآنها تسلم لا محالة إلى تأليه البشرء فما كان 
منه إلا أن أعطي الفكرة عنوانا مستقلاً لإثراء البحث والموضوع . 

فقدم للفكرة بإرجاعها إلى الحقب الأولي في التاريخ البشري مستانسا 
ومسترهدا بالتصدن الثاتّت ومن القران الكريم: فى فنضلة التمروة وارضياط الفكرة 
بالقوة والطغيان, وإعطاء التوطئة المناسبة لإظهار أن ذلك سببه التأليه وإدعاء الربوبية 
ليرجع بنا وفى تاريخية المنهج إلى جذور المسألة ومنابتها منذ عهد الفراعنة تألبا 
وتأليها للبشرء ملوكهم وسادتهم فغاب الإيمان بالإله الواحدء وطفي فرعون وقال أنا 
زنك الأغلي: لتكوى ع البهود هس افخاق الناسنين حك اللاهوت فادغوا أن عزيرا 
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ابن الله فسيقوا النصرانية بالفكرة: وهكذا كانت عند البنود أخصب دول العالم في 
الآلبة البشرية. 

وهكذا استلهم المسيحيون الفكرة» فقالوا بألوهية المسيح عليه السلام ليتطرفوا 
بالقول أن القديس بولس يعد رسولاً قديساء وهكذا كان دين النصرانية في ترسيخ 
الفكرة فى أناجيلهم وشاعت بين رواد كنائسهم, تحت مظلة قضية التأليه وارتباط 
اللاهوت الناسوت التي شريتها فرقهم على اختلاف نحلها ومعتقداتها . 

وعَرج الكاتب بطريقة إشارية إلى انتشار اليهودية والمسيحية في شبه الجزيرة 
العربية؛ وكونها قد أثرت بطريقة مباشرة وغير مباشرة فى عقلية المنافقين ومعتقدهم 
والتي كانت خفية في عهد النبي صلي الله عليه وسلم: ونجح الكاتب أيما نجاح في 
إعطاء تلك اللمحة الخفية التي سَيّبني عليها فيما بعد موضوع تسرب الفكرة لبعض 
الوق الوسدلافية وعدا 7 

يعنون الفصل الثاني ب ( الشيعة الغلاة ) وكيف أنها كانت تقول بتأليه البشر 
بصدرية القول او كفن امك ميات الخرى تحص عتنها النسوك الكالنة فد اننا 
مع السبأية والبيانية: وحلل كيف أن ابن سبأ أول من القي بهذه الفتنة والفكرة 
البغيضة في محيط الغلاة فأله على رضي الله عنه تحت ستار فكرة يهودية والتي 
ينتمي إليها لتنتشر فى الشيعة الغلاة انتشار النار في البشيم: ليتلقفها الن عات 
في البيانية فيدعي الربوبية على مذهب الحلولية لأن روح الله حلت فيه - على زعمه 
الخاطئ - فتستلمها أخطر الفرق الإسلامية وهي الإسماعيلية الباطنية والدرون, 
فاعتمدت تأليه البشر وعبرت عنها في شخص الإمام, ثم الدرون في الإمام الحاكم 
ظل الله فى الأرض: ويضبح مذفب التالية :ف مدهب الدرؤة . 

وتتطور الفكرة مع الحروفية من دور الحلول إلى القول بوحدة الوجود؛ لأن آدم 
عليه السلام كما زعم فضل الله الحروفي منعكس للكون بأكمله على صورة 
الحروفية؛ نموذجا للصورة الإلبية, وخلط الفكرة بفكرة الفيض ووشائج فلسفية 
آخري ذات جذور هندية ويونانية وغيرهاء لتصل في العصر الحديث - رغم تقدمه 
المادي والمعنوي - فكرة تأليه البشر فتستلمها الأغاخانية تحت طائلة الحلول 
والوحدة مع جمعها لآراء الغلاة السابقين» إلى أن يكون المؤله هو مظهر الاسم الإلبي 
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الأعظم, فيعتبر عندهم حلقة وصل بين الألوهية وبين الارتقاء بالبشر إلى مصاف 
الألوهية ودرجتها العالية, ويكون الاسم الإلبي هو التعبير عن تلك الحالة من الحلول 
والاتحاد وحلول الإله في الإنسان ويصبح الإنسان هو محل حلول الإله مظهراً من 
مظاهر الاسم الإلبي» ويكون هو المعصوم وهو القدس المضيء والمقدم على عالم 
النيق والشريعة وما إلى :ذلك من تخوافاض اد شيم د إن مها ريق اذغاء الألوهية . 

ولم تبتعد كثيراً في العصر الحديث البابية والبهائية عن أصل الفكرة واتساقها 
مع الباطنية الأولي» في جعل الإمام المظهر الأسمى للإله. ويدعي المرزا النبوة على ذلك 
فيصبح المهدي المنتظر, لأنه مظهر من مظاهر العقل الكوني حلت فيه روح الحق كما 
حلت في الأنبياء وهو بالضرورة سيحل فى الآخرين من بعده؛ ويتطرف أتباعه بناء على 
ذلك فيجعلوه أكمل وأتم هيكل بشري ظهرت فيه الحقيقة الإلبية ويوصف على ذلك بأنه 
قيُوم بناء على تصريحه :- بأنه هو الإله - تعالي الله عن ذلك علوا كبيراً. 

وَنْضل الكاتب بطريقته النقدية الرائعة إلى التعليق على ذلك أن هذه الشوعغيلات 
والأفكار غير السوية حول الألوهية نقلت إلينا عن طريق غلاة الشيعة عن طريق أديان 
ومذاهب ومعتقدات يهودية ومسيحية وفارسية قديمة هدفها الطعن في أعظم حقيقة 
إسلامية ألا وهي جوهر التوحيد وتحقيق التنزيه لله وحده. 

وينستمر الكائب ق تحقيق علائق مقهوم الألوهية ومناشنابها من الوحدة 
والحلول والاتحادء فنراه كأن لسان حاله يقول :- فما قولكم إن كان هذا وضع 
الاتحاد والحلول والوحدة مع الشيعة الغلاة فما هو حالبا مع القائلين الأصلاء بها 
ألا وهم الصوفية ؟ أي في اتجاه التصوف الفلسفيء فما كان منه إلا أن عنون:- 

الفصل الثالث ب ( التصوف الفلسفي ) الذي يسبح فيه بمهارة مع الآراء 
والشروح عند كبار الصوفية, البسطاميء الجيليء الجنيدء ابن العربي؛ وغيرهم. " 
محللا المنافشات في الوضوع بصدد اقواليم وآرائهم خول مشائل الاتحاد والحلول 
والوحدة حيث كشف عن اتجاهين :- 

أولبما:- مفسراً وشارحاً ومدافعاً عنها بأنها محمودة اللفظ والمعني لا تختلف 
في اللفظ والمفهوم مع الشريعة الغراء ولامع الإيمان وقدسية الربوبية» وهذا الاتجاه 
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ذهب إلى تأويل الألفاظ على إنها وحدة شهود وليست اتحاداً أو حلولاً. ورأوا أن 
وحدة الشهود هي توحيد الألوهية وهي حالة لا تخضع لوصف أى تفسير لدقة 
معناها وبذا تعجز العبارة عن وصفهاء لأن مشاربهم ذوقية وجدانية واستعملوا 
لنفسهم رموزاً ومصطلحات قد يصعب على البعض فهمها فيظلمهم. وخاض المؤلف 
5 هذا مع نصوصهم وآرائهم ما يعجز القلم عن تحقيقه في هذه العجالة, وانتهى إلى 
نقد فكرة وحدة الشهود لما يشويها من غموض الدلالة. 

وثانيهما:- يؤكد على أن الألفاظ والآراء تنطوي على معاني الوحدة والاتحاد 
والحلول وهي أراء متأثرة بشكل كبيرة بالفلسفات القديمة وعلى رأسها الغنوصية 
والآديان السابقة : 

ويستعرض الكاتب رأى الصوفية الكبار البسطاميء ابن العربيء الجيليء في 
بيان وتحليل وتأكيد آرائهم فيها من خلال أصولهم, وبيان العديد لموا جيدهم 
وشطحاتهم ومصطلحاتهم في تأاكيد هذا المضمار, مع عدم إغفال بعض الآراء 
المؤيدة أو الناقدة من الصوفية المتأخرين عنهم: ليصل بعد ذلك كعادته إلى التعليق 
حول الموضوع؛ مؤكداً بأدلته العقلية والنقلية على فساد القول بالوحدة والاتحاد 
والحلولء فقيام موجود بموجود, على سبيل التبعية» وحلول القديم في الحادث, و 
اتحادهما كمحسوس باللامحسوس ( المعقول ) غير جائز لاختلاف الماهيتين و ذلك 
فقحال بعفلا وشدوها موه نديد ا في انتصار واضح لعلم الكلام على الصوفية, 
وبالاتجاه العقلي المعتزلي (عبد الجبار ) والوسطية الأشعرية ( الإيجي ) والشخصية 
الدينية ( الغزالي ) كشاهد من أهلهم الصوفية وليس أدل على ذلك من أن الله 
سبحانه حكم على من أله المسيح بالكفر فلم يبقي إذن إلا أن تكون هذه الفكرة 
بعيدة عن الحقيقة والفطرة السليمة والعقل والإيمان والإسلام فى قمة توحيده . 

ويقف بنا الكاتب على حقيقة أخري لبا علاقة بالألوهية بعد التجسيم والتشبيه. 
ثم الحلول والوحدة؛ مما ينقص من سمة التنزيه للذات الإلبية؛ ويفرق العقول 
والوجدان فى مزالق الإلحاد وادعاء الريوبية وتأليه البشرء فيربط أول البحث بآخره 
بعنوان :- 
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الباب الثالث ( الولاية وعلاقتها بالألوهية ) ذلك لأن مفهوم الولاية له علاقة وثيقة 
بمفهوم الآلوهية وادعاء الربوبية والمنهي السياسي الشيعي؛ وهي لصيقة المعني 
بالكرامة والنبوة وغيرها. 

لبذا ركز الكاتب عليها من هذه الزاوية لاستكمال المنهج المتبع في تحرير 0 
الألوهية وأنها ثابتة لله وحده وإبطال ما عداهاء ليأتي في فصله الأول ميدن | [مك 
الولاية لغة وشرعاً من خلال مفاهيم الألفاظ ونصوص القرآن والسنة )؛ فبدأ من 
التولية والرعاية والمحبة والنصرة لتنصب كلها في صالح الولي, وبهذا تتفاضل فيها 
النفوس على درجة الإيمان وتحقيقاً للصفات الإلبية من الصرف والتوفيق وغيرهاء ثم 
يرجعها إلى أحوالها الأولي ثم منشأها من حيث الفكرة إلى ما قبل الإسلام ثم عن 
علاقتها بالكرامة والطبقات والدرجات بسيطة المنشأ إلى أن اكتمل مع اتساق الشريعة 
ويستشهد بنصوص الكتاب مؤيدا ذلك بقصة أصحاب الكهفء ومريم عليها السلام. "2 
واضكات الأشدو حك فيرع الأرلياء إسئلاسا ف أولناء الله أخوة الصديقين :' 

ويري فى رأي الصوفية شططاأً فمعظمهم لا يجد لها تحديدا فهي على اللفظ من 
ولاية الله بعد أداء الطاعات للعبدء فهي وهبية وليست كسبية ترجع إلى التوفيق . 

لبذا وخوف الخلط فى المفاهيم دخل بنا المؤلف إلى التفرقة بين المعجزة والكرامة 
توطثه لما بعدها من جهة, لكي لا يحصل هناك مفاهيم خاطئة بين الأمر المعجزءالذي 
يظهره الله.على يد النبي من الأمر الذي يظهره الله على يد الصالحين توفيقاً لهم 
فكلاهما يقرن بالتحديء إلا أن المعجز للنبي مقروناً تعر الريتالة: والشاني للولي. 
إظهار لشرع الله والإيمان وكلاهما ثابت بالنص . 

ويتخطي المؤلف الأمر المعجز باعتباره أكثر يقيناً فيتوجه إلى إثبات الكرامات من 
خلال وقائع ونصوص مؤيدة, لبيان علائق فهم الولاية. من خلال قصص العبد 
الصالح, أهل الكهفء مريم العذراء. جريج الراهب والغلام الرضيع؛ وجريان النيل 
بكتاب عمرء وغيرها كثيرة عند الصحابة والتابعين وما أكثرها عند الصوفية . وإذا 
كانت المعجزة التي هي ثابتة لا تتغير وهي دائمة ما كانت الرسالة؛ فإن الكرامة 
والولاية فيها وحفظ الولي بها قد ترتفع وتتغير عاقبة الوليّ بعدها كما حدث ل 
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(بلعام بن باعوراء) بعد دعائه على موسي عليه السلام رغم امتلاكه للاسم الأعظم 
فاتسلغ مقها: 

وظف الكاتب هذا المعني المبسط والواضع لكون الشيغة كما يقول قد فهمت هذه 
قناعي فزن تخاطتا: حاترا بين الولاية الدينة وبين الإناضة السئاسية وكذا بدن 
المعجزة والكرامة والعصمة والحفظ فوظفت للإمام عندهم توظيفاً له وشائج من تأليه 
التقن اسايق + وعلى ذلكه د 

يأتي بعنوان مستقل وهو ( الولاية والإمامة ) وضّح فيه كيف أن مفهوم الإمامة 
كان في معناه بسيطأ دنيوياًء ثم تطرفوا به مع التأليه والعصمة وغيرها ليصل إلى 
أوج التطرف مع الولاية والكرامة وإثبات المخاريق لأئمتهم بتزاوج مع التأليه المنبثق 
من الحلول والاتحاد فريطوا مفهوم الولاية بالإمامة. 

فكان ( الفصل الثاني ) بعنوان ( الشيعة الأول الغلاة وتأثرهم بالمعتقدات 
والأديان السابقة ) . 

وتتبع المؤلف ببراعة الفرق الغالية من الشيعة في قضية الإمامة بدءاً من السباية 
وكيف ريطت بالنص, وكيف ربطت بتأليه علىّ رضي الله عنه. وما كان لبا من 
الرجعة وهذه كلها لبا جذور يهودية» وخرج مع الكيسانية والحربية؛ في تلك الفكرة 
التي تعتبر امتدادا لأفكار بن سباً التي أثبتت مع ما سبق المعجزات للائمة ولذا 
التجأوا إلى التأويل لتحرير وتآكيد منحاهم فى تبرير العصمة والوصاية والرجعة 
وغيرهاء التي تمثلت فى المهدي عند البيانية والجناحية, فقالوا معها بالإباحية 
والتناسخية؛ ويكون ادعاء النبوة والألوهية عند المدصورية والخطابية هي المبدأ 
الأسميء لتتفنن الإسماعيلية الباطنية في ذلك؛ فتقول بالإمام المستور, وفرقت بين 
الإمام المستودع والمستقرء الأول هو الوصي على الأئمة حتى النضج. ثم يكون 
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والثاني صاحب النص الشرعي؛ صاحب السلطان الروحي نصف الإله. 
معصوم وصلت إليه الروح الإلبية بالتناسخ . وهو صاحب الذكر الحكيم والألوهية.و 
أدخلت فكرة المنازل المقدسة مع هذه الخزعبلات والأباطيل؛ التي دارت عندهم حول 


عابرات- 


اثنا عشر رجلا يسمون بالحجج أصحاب الدعوة فى الإمام: ولا يخفى ما لبذه 
الأفكار المريضة من أصول فارسية وهندية غنوصية قديمة شريتها الشيعة الغلاة 
واكداة الصيداونسكن الشحصينات الأخري: 

وهكذا يسلمنا الكاتب بتتبع علمي ومنهج تاريخي إلى بروز فكرتان لبما كبير 
الأثر في التصوف المتأثر بالاتجاه الشيعي وهما: فكرة النور المحمدي. فلم يكتفوا 
بالغنوص التي تمثل في الحضرة الإلبية بل جعلوه إماما كونيا هو عنصر موجود. 
فلاهوت الإمام قبس من نور فأحلت الإمامة على أنها قبس من النور المحمدي الذي 
هو قيس يدق القووا الإلبي : 

أما الفكرة الثانية فهي الإنسان الكامل المتمثلة في شخص النبي أو الوصي أو 
الإمام فعندهم لا فرق» فمالوا بالأمرين معا توظيفاً لفكرتهم لمناحي غنوصية دينية 
قديمة فيضية بعيدة عن الواقع والعقل والإيمان . 

ويجعل المؤلف بعد ذلك عنواناً أسماه ( الشيعة المتصوفة ) في لفتة عميقة من أن 
الفكرة تدحرجت لفكر الصوفية؛ ولكن ليست على الإطلاق بل بالتصوف اللصيق 
بالفكر الشيعي الغالي؛ لاسيما وأن الفكرة كما أوضحها المؤلف بأنها استترت على ما 
يقرب من ستة قرون؛ إلى أن ظهرت موجات فكرية مزجت بين أفكار الغلاة في التأليه 
والعصمة والوصية والرجعة والمعجزة والكرامة وادعاء النبوة والألوهية؛ وبين أفكار 
الصوفية الغالية أيضا التي كانت متأثرة إلى حد بعيد بآراء ( ابن عربي ) ومدرسته . 

فتضية” لجا كلاف ست تاك الي من خلا طون الفكرة وامتزاحها بين 
التصوف الغالي والتشيع الغالي أيضاء فكان ( الآملي. والحروفيء البرسي ) وهم 
على اختلاف مشاربهم إلا أن نبراسهم الفكري فى هذا المضمار واحدء فقد تروحوا 
بين أفكار الشيعة الغالية التي صهرت كل أفكارها الغالية في الولاية وجعل هذا 
الولي هو الإمام المعصوم الحامل لتك الأقوال المتطرفة في الألوهية والتناسخ 
والوصاية وغيرهاء وجعله مظهراً من مظاهر الآلوهية على الأرض فانساق هؤلاء وراء 
تلك الأفكار لما بين الاثنين من وشائج قربي في الغنوصية والولاية وغيرهاء ليذهبوا 
إلى تالية الول الإساع:مؤكدا منيجيته هذه من خلال مؤلفاتهم واقؤال اتصادن 
الموثوقة حتى تستقيم الفكرة, ويثبت الأمر أنه ليس ادعاءاً أى انتحالا . 
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ويختم الباب بفصله الثالث ( التصوف ) لأمرين : لبيان مفهوم الولاية التي 
شابها ما شابها من غموض الفكرة عند الشيعية من جهة؛ ولكي تستكمل الفكرة بما 
بدأ به المؤلف الكتاب عن علاقة الألوهية بالولاية في ربطه وبطريقة منهجية آخر الكتاب 
بأوله لاستكمال الحلقة فحدد لنا بداية: أن التتصوف تصوف سني وفلسفي . 
وكلاهما له رأى ومنحي فى الموضوع . 

أما عند الأول وهو السني فقد وسع فكرة الولاية لتشمل كل الموؤّمنين 
الصالحين, وجعات هي لب التصوف, وكان مدار بحثهم منذ الصدر الأول حول هل 
هي يلخدار ؤفباسن اللهء آم أنها وفق إرادة العبد وتوفيقه ؟ وهل هي قاسم عام 

: بينهم ؟ إلى غير ذلك . وجاء سياق المبحث كذلك متتبعاً أعلام الصوفية السنيين 

اسان سي ع ب ا (٠‏ إبراهيم بن أدهم, ذو النون الملصري, أبي سهل 
التستري والحكيم الترمذي» * ثم الطوسي, وأبي حامد الغزالي ) 

ويصل الكاتب إلى آن فكرة الصوفية السنية عن الولاية ودرجاتها ومقاماتها 
واصطلاحاتها و اكتساباتها جميعها عند هؤلاء لم تخرج عما دأبت عليه الشريعة 
والعرفء من الإيمان والتدرج به إلى الملكوت الأعلى في حالة وجدانية رقيقة؛ بعيدة عن 
كل تآليه أو عصمة أو رجعة أو قريها حتى من أمور الإمامة كما صنفها الشيعة . 

ولم يستخلص لنا من كل ذلك الأفكره واجدة لم يرتضيها الكاتب وهي القول 
بختم الأولياء عند ( الترمذي) وذلك سكين بالمصادر زات الثقة وفسساد القول 
بهذاء ورغم غلوه لم يصل إلى حد التأليه الشيعي فبقي التصوف في منحاه السني 
نقيا لم تشبه شائبة حول الولاية ومن ثم فى ارتباطها بموضوع الألوهية . 

أماعن التصوف الفلسفيء الذي أفرده بعنوان مستقل كسايقه إعطاء 
للموضوع حقه من الموضوعية في قضية الولاية وعلاقتها بالألوهية. فهو اتجاه قد 
تأثرت فيه نظرية الولاية بالآراء الشيعية الغالية وعلى الخصوص الإسماعيلية 
الباطنية, وهذا تمثل عند كل من(السهروردي المقتولء ومحي الدين بن عربي.وعبد 
الكريم الجيلي). 

ودون أن نتجول مع الآراء المتعددة للعلماء الثلاثة التي اعتمد المؤلف وبكل أمانة 
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أخذها من مصادرهم وتحليلها بما يظهر هذه القيمة وهي تطابقها مع الشيعة الغلاة 
فهي في كلمات عند (السهروردي) بعد أن اعتمد كل مفاهيم الباطنية في الإمام 
والإمامة و أبعادها الميتافيزيقة والتأليه, فقد أكد أن الإمامة أبدية وصفة الإمام 
الأساسية التوغل في التأليه, لذا قال عنه ابن تيمية :- كأنه يفضل الولي والإمام على 
النبي» لأنه يتلقي الأمر الإلبي من عالم النور وليس هو كالوصي على زعمه؛ أما ( ابن 
عربي )؛ فقد اعتمد آراء الشيعة العانن مفيينا إليها الأبعاد الثلاثة. هم الولاية, 
والتقاهواوسان #الكامل؛ رابطا كل ذلك يوحدة الوجود ا لم في الموضوع 
الولاية تفصيلاً كثيراً دخلت فيها مناحي فلسفية سياسية بعيدة عن المفهوم الإيماني 
والمفهوم الإسلامي . ١‏ 

ويتدرج المؤلف مع ( ابن عربي ) في تحديد العلاقة بين الولاية والألوهية عند ( 
ابن عريي ) من خلال نظريته في وحدة الوجود وتقسيماته ومصطلحاته في الأوتاد 
والإبدال مما جعل بن عربي يعطي صلاحية كبيرة للولي العارف قد تفوق الأنبياء 
وربط كل ذلك بالأفلاك والكواكب والروحانيات؛ ميلا بها إلى النزعة الشيعية الغالية 
التي لم يتحرر منها ولا من غنوصها المعروف, والإيمان بما عند الإسماعيلية و 
إخوان الصفا والفلسفة الأفلاطونية المحدثة واليهودية والمسيحية. 

أما عند (الجيلي) . فهو لا يختلف عما سبق, فقد رأى أن الولي والولاية هي 
مظهر لاسم الله الذي يتجلي في كل مظوق لبعض صفاته, فالإنسان هو العالم 
الأصغر وفيه يتجلى الحق . وهكذا يربطها أيضا بوحدة الوجود؛ من أن الإنسان 
الكامل هو مظهر اسم الله؛ فيعمد إلى تأويل الآيات لتتوافق مع مذاهبه متأثراً بمنهج 
( ابن عربي). ٠‏ 

ثم يخلص المؤلف إلى تعليق عام حول الولاية في مفهومها الإسلامي كرد على 
فلاسفة المتصوفة, فهو لا يعدو أن تكون لمفهوم النصرة والقربى والمحبة بين العبد 
وربه أقرب . 

فهي أثر لأمرين :- 

رعاية إلبية للعبدء ورعاية من العبد لحقوقه وواجباته. فهي ترتبط بالألوهية 


اا اد 


بشكل التولية والكرامة للولي, ومعناها قديم, فهي وثيقة الصلة بمفهوم الألوهية إلا 
أن المذاهب والفرق والاتجاهات أعطتها أبعاداً لم تكن من أصل معناها فغالت فيها 
الشيعة لحد التأليه وتبعهم حسب نظرياتهم المتصوفة المتفلسفة, واعتدال المتصوفة 
السنيين» وإن كانت لديهم بعض الأفكار فى الأقطاب والأوتاد ذات المنحي الشيعي 
لكنها اتخذت درجات روحية لا مساس لبا بجوهر الولاية أو علاقتها بالألوهية. 

وهكذا انتصر الكاتب للتنزيه الإلبي؛ وإبعاد كل الوشائج من الأفكار التي 
أضفت غبشا على مفهوم الألوهية؛ من التجسيم والتشبيه. ومفاهيم الولاية, وأفكار 
وأراء الشيعة الغلاة, وكذا المتصوفة المتفلسفين معتمدا على إدخال الولاية بالعنوان 
لأنها المدخل الذي تسربت من خلاله كل المفاهيم الشيعية والمتصوفة الغالية لإعطاء 
ما لا يستحقه الإمام من صفات أدخله بها في مصاف التأليه . 

وهكذا اختتم الكاتب الكتاب بما يتطابق في جوهر الفكرة أولبا وآخرهاء وقد 
نجح فيها أيما نجاح, محققاً غرضه من تنزيه الله الواحد الأحد وإبطال ما عداه, 
ولم يتركنا المؤلف عند هذا الحدء بل ختم الكتاب بهدفه الثانى وهو الإشارة 
والتوضيح عن النهج الأمثل لمواجهة الغلو والتطرف . 

وبعد هذه الإطلالة على موضوع الكتاب ومحتواه والتي تعتبر ملخصاً للفكرة 
العامة ومتضمنة في داخلها بعض المناحي التقريرية والتقريظية عنه والتي يمكن 
إيجازها في صورة مبسطة على النحو التالي :- 

أولا : - إن موضوع الكتاب بأبوابه وفصوله جا وان مع مفهوم العنوان 
وتحديده؛ فالعنوان كان شاملا لمحتوي الكتاب جملة وتفصيلاً . 

ثانياً : - الكتاب تحققت فيه المنهجية الترحاة مواكية المنهج التاريخي 
والتحليلي النقدي, والتحليلية التركيبة وصولاً به إلى النتيجة المنشودة . 

ثالثاً :- اعتبرت لغة الكتاب قوية وسلسلة غير متقعرة رغم اشتغالبا بمصادر 
التراث واتجاهاتها الفلسفية والكلامية والصوفية وغيرهاء وهي ملكة امتاز بها 
الكاتب لتهذيب الفكرة وجعلها في متناول الدارس والباحث والمتخصص على حد 


دوا 


2 0- 


رابعاً :- مصادره جد قيمة ودقيقة الاختيار وتتسم في تناسق مع طبيعة 
الموضوع التراثي من جهة؛ كما أنها لم تغفل الحديث والحدية فى الموضوع من 
جهة إخرق» ولا أخالبا وهي تناهز المائة والسيكن محرا ومرجعاً مخطوطاً 
ومطبوعاً إلا أن تكون أعلى من المعتاد في قيمتها ومناسبتها لحجم الكتاب 
وصفحاته التي تبقي معقولة جداً لبحث هذا الموضوع . 

خامساً :- أعطي الكاتب البحث حقه من الموضوعية المطلوية علمياً سواء على 
صعيد فكرة الموضوع أو في توثيقه معلوماته والإحالة على المصادر ومضامينها . 

سادساً :- التقسيم الفني للكتاب ممتاز من حيث أنه اعتمد الطريقة الثلاثية 
في الأبواب ثم الفصول أي أنه جاء فى ثلاثة أبواب كل باب يحتوي على ثلاثة 
فصول فكانت أبوابه ثلاثة وفصوله تسع جاءت جلها في تناسق غير مخل فى كمية 
مباحث كل فصل أو باب عما سبقه أو الحق به . 

سابعاً :- يعتبر موضوع الكتاب - وإن كان تراثي - إلا أن تناول الفكرة فيه 
بهذه الموضوعية وربط فكرة الولاية بالألوهية من خلال نفي التالي هو إثبات الأول 
للتنزيه. وإثبات الأول فى الواحدية ونفي التالي من التشبيه التجسيم والتأليه 
والولاية في فكرها الشيعي الغالي, إثبات للأول من أن الله هو الولي وهو المنزه عن 
كل شئء وكذلك تخطتة منطقية التساؤل عن علاقة الذات الإلبية بالصفات هي من 
تمام الأفكار المبتكرة في مجالبا صياغة وتناولاً . 

ثامناً :- يعتبر الكتاب في موضوعه وطرافة مأخذه وهمّه الجهد المبذول فيه, 
وسياق أفكاره والغرض المنشود من تأليفه والذي يكمن بين طيات سطوره حول 
الغلو والتطرف وتبيان أصوله التاريخية والتنبيه على أنه ليس وليد اللحظة؛ وكذلك 
كيفية المواجهة. يعتبر من المصادر والمراجع ذات الأهمية في مجاله ليس 
للمتخصص فى أقسام الفلسفة وحسب ولكن أيضا للدارس والمثقف على حد 
سواءء وإن شئت فقل أنه مصدر ومرجع للفلسفة الإسلامية وللجدل الكلامي 
وللتصوف جميعها . 


ات 


ونرجو من الله أن أكون قد ألممت بموضوع الكتاب ومناحيه الفكرية وحيثياته 
الفنية» وأكون قد أحسنت العرض دونما إطناب ممل أو تقصير مخلء غير مبتعد 
عن فهم أغراضه أو مقصر عن الوصول إليها؛ وإن كنت على يقين من الواقع 
التخصصي وانطلاقا منه قارئا ومحللا وناقدا أن أقول قارظاً إياه أنه قد أصاب 
عين الحقيقة الموضوعية في مجاله. سائلاً الله العلي القدير أن ينفعنا وكاتبه بكل 
حرف يقرأ فيه أن يجعله صدقة لأرواحنا أحياء وأمواتا . 


الأستاذ الدكتور : 
عبد الكريم عبد الله بالقاسم 
جامعة قاريونس / كلية الآداب / 
قسم علم التفسير ( الفلسفة ) 
ارا /لاءكلم 
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ال .سم طبس 
مستدرمىئ 


مما لاشك فيه أن قضية مفهوم الألوهية من أسمى وأصعب القضايا وأقدمها 
أيضاً, سامية بسمو موضوعها؛ وأصعبها لأن موضوعها غير مرئي ومهما تصوره 
الإنسان فهى تعالى بخلاف ذلك ليس كمثله شيء» أقدمها لأآن الإنسان منذ فجر 
التاريخ وهو يحاول وضع معالجة ما لتلك القضية فعالجها أولاً على الفطرة ثم أخذ 
يتعمق فيها ويفلسفهاء حتى أصبحت موضع بحث متصل من رجال الفكر والفلسفة 
والعلم, فأتت أصولبها من المجتمع والبيئة أحياناً؛ أو نظر وتامل أحياناً أخرىءومن 
جانب ينزل الوحي لتصحيح هذه الأفكار فيؤمن البعض والبعض الآخر يكذب ويكفر, 
وفريق يحول الكلم عن موضعه ويضيف من عقله فتأتي مشوية بالشوائب 
والتضوراك الشوفة. 

وعادة فإن أغلب الناس يأخذون عقيدتهم عمن حولبم» ويؤمنون بما يؤمن به 
ذووهم, ويأخذون مفهوم الألوهية. عادة في يسر وبساطة: أما الخاصة فلقد 
فلسفوه وتعمقوا فيه. عرضوا له في التاريخ القديم وتوسعوا فيه كل التوسع في 
التاريخ الوسيطء ولم يغفلوه في التاريخ الحديث والمعاصرء ولم تخل كل مرحلة؛ 
إما بالتبديل أى التحريف فى الرسالات» أو إضافة أفكار وآراءء أو إضافة أفكار 
وآراء نتيجة تأثيرات الفكر السابق؛ لأنه من المعروف أن الفكر لا ينفصل تمام 
الانفصال بعضه عن بعض سواء بالسابق أو المعاصر لذلك الفكرء وتأثير ذلك 
على اللاحق. 

.وقد يتساءل البعض. إن كان الله سبحانه وتعالي قد أنزل الرسالات والكتب 
المقدسة وفيها كت تن وشا يسكات مه خلال 1 الصفات يتعرف 
الخلق عامة أو خاصة على مفهوم الألوهية, فلماذا اختلفوا فيما بينهم ؟ سواء كان 
هذا الاختلاف بين أهل الأديان المختلفة أو بين المذاهب والفرق فى الدين الواحد. 


هم - 


من الملاحظ للوهلة الأولى؛ أن هذه الاختلافات إنما تكمن في التصور أو الفهم 
الناتع هن فيخاولة الإجانة على ننه لاا هن يحفيةة كن الذات الؤلنية اليعمن كارل 
الأهابة علتى هد| الستؤال بيدف الوصرل ]إن التعااحة والأدبلظة عن طرويق الإناء 
الذين يؤمنون بآرائهم؛ والبعض الآخر كان هدفه إرضاء السادة والقادة بنشر آراءهم 
أو ما وافقوا عليه بهذا الصددء و فريقاً آخر كان هدفه الوصول لما لا علم له به ولا 
طاقة لعلمه به. تحت مقولة المعرفة والعلم, فقاموا بتأويل الآيات بمفاهيم مختلفة تماماً 
عما ذهبت إليه تلك الآيات» وفرق حاولت إعلاء هذا المفهوم وتنزيهه عن 

شوائب آفكار الأديان الأخرى لدرجة الظن بالعقل الإنساني أنه يستطيع أن 
يأتي بما لا طاقة له به . 

ولق اشن المميع 51 العقل الاتسبام مهد قن كسيف عسقانق وجو امن قنك 
الأمورء لآنه إذا كان ١‏ 

العقل الإنساني يستطيع وحده الكشف عن كنه حقائق الموضوعات الميتافيزيقية 
على وجه الخصوص فما كان هناك داع لإرسال الرسلء ولما كان الله تعالى محالاً 
في حقه عز وجل أن يفعل شيئاً بدون حكمة, فإن الحكمة من إرسال الرسل والكتب 
المقدسة هي إرشاد العقل الإنساني وهدايته لبعض الأمور الميتافيزيقية التي يعجز 
العقل عن معرفتها وحده بدون هداية من الخالق جل شأنه. 

ومضنداقا لذلك نر هذا العتى :فى قول إبراقية عليه السلام مجادلا نفسه 
للوصول إلى الحقيقة التي تهدى إلى الطمأنينة والسكينة؛ فعندما رأى كوكباً 
متألقاً قال: هذا ربي, ولكن هذا الكوكب غاب بعد فترة وجيزة فقال : لا أحب 
الآفلين. واستمر بالبحث العقلي لكي يهتدي إلى الله, فرأى القمر بازغاً فقال : 
هذا ربي» وظل هذا الجدل العقلي إلى أن رأى الشمس فقال : هذا ربي فعندما 
أفلت أظهر جدل إبراهيم عليه السلام مع نفسه محدودية العقل الإنساني عن 
الوصول إلى الحقائق الغيبية المجردة؛ فلقد تغيرت أحكامه على الشيء نفسه. فلى 
كان بمقدور الإنسان أن يصدر أحكاماً يقينية بصدد الأمور الميتافيزيقية ما أقر 
بالشيء ثم أنكره بعد لحظات. 
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واهتدى إبراهيم عليه السلام في جدله أخيراً إلى قصور العقل الإنساني بصدد 
ذلك الموضوع ولابد من البداية من الله فقال : لئن لم يهدني ربي لأكونن من القوم 
الضالين . فطلب البداية من الله واستجاب سبحانه لطلب إبراهيم . قال تعالى ( فلما 
جن عليه الليل رأى كوكباً قال هذا ربي فلما أفل قال لا أحب الآفلين . فلما رأى القمر 
بازغاً قال هذا ربي فلما أفل قال لئن لم يهدني ربي لأكونن من القوم الضالين. فلما 
رأى الشمس بازغة قال هذا ربي هذا أكبر فلما أفلت قال يا قوم إني برئ مما 
تشركون؛ إني وجهت وجهي للذي فطر السماوات والأرض حنيفا وما أنا من 
المشركين وحاجه قومه قال أتحاجوني في الله وقد هداني) - الأنعام 11-... 

ولكن ليس معنى قصور العقل الإنساني عن معرفة كنه حقائق الميتافيزيقا هو 
تقليل قيمة العقل فالله تعالى قد خلق العقل للإنسان لا ليغفله بل ليتدبر به ويتفكر 
ويخترع ويبدع, وإذا ما تطرقنا إلى مجالات العلوم لوجدنا أنها تنقسم بطبيعتها إلى 
قسمين الأول : العلوم الحياتية كالدين وفروعه من معاملاته سواء بين العبد وريه أو . 
بين العباد بعضهم البعض, والقسم الثاني : فهى العلوم المسخرة كالرياضيات 
والفيزياء والطب والكيمياء إلى آخر تلك العلوم. ودور العقل في القسم الأول هو الفهم 
والتحليل والتصديق والاستنباط لما في الكتب المقدسةءوبهذا يكون الدين هاد للعقل 
وليس العقل هاد للدين أما القسم الثاني فدور العقل يزيد على ما في دوره الأول 
بالاختراع والابتكار والإبداع ومعنى هذا أن في المجال الثاني يكون دور العقل أوسع 
وأكبر وأكثر حرية من المجال الآول. 

ولبذا فلا يمكن أن يكون هدف هذا البحث هو الإتيان بالجديد عن الألوهية, لأن 
الموضوع هو عبارة عن مشكلة تصور أو مفهومء ولكن البدف منه توضيح ما اشتملت 
عليه آراء الفرق والمذاهب الإسلامية في ضوء دراسة نقدية لتنقية المفهوم من شوائب 
الأفكار الفلسفية القديمة وما حُرَّف من الأديان الأخرى كاليهودية والمسيحية من 
تشبيه وتجسيم الخالق جل شأنه وحلول واتحاد اللاهوت بالناسوت مما أثّر على 
مفاهيم بعض الفرق والمذاهب في الإسلام كالشيعة ( الغلاة منهم على وجه 
الخصوص ). وبعض الفلاسفة فى تأثرهم بالفلسفة اليونانية والتصوف الفلسفي في 
قولبم بالاتحاد تارة والحلول تارة ووحدة الوجود تارة أخرىء والرجوع إلى المفهوم 
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الأساسي كما ورد في الكتاب والسنة. وذلك بالمنهج التاريخي والتحليلي النقدي 
المقارن السليم الذي يستند إلى الأصول الثابتة بدون الاختلاق أو الغلى أى التعحصب, 
هذا من جانب ومن جانب آخر تبيان أصول ومصادر الغلو والتطرف عبر التاريخ, 
مع محاولة لتوضيح السبيل لمواجهة التطرف والغلو. 

وهؤاامن خلال فلاثة ابواب» يتفرض البان الآول إلى قضية الأسعاء:والضفات 
الإلبية وعلاقة الذات والصفات وأيضاً إلى موضوع التنزيه والتشبيه والتجسيم: أما 
ألباب الثانى فيعالج قضايا الاتحاد والحلول ووحدة الوجود بتوضيح معنى هذه 
الكلزماك وعترفن غنول عدي القراففكة والنيو والتصازى رفائر غلاة الشف 
والتصوف الفلسفي بها والتعليق عليها وتبيان فسادهاء ويتعرض الباب الثالث 
للصلة بين مفهوم الألوهية و بالولاية من خلال توضيع المعنى اللغوي والمدلول 
الشرعي لفكرة الولاية» وأيضاً أصل الفكرة ومفهومها عند غلاة الشيعة والتتصوف 
بشقيه السني والفلسفي وعلاقة ذلك بمفهوم الألوهية عندهم والتعليق وأوجه النقد, 
له تحار وتثافيد البشك:. 

ولا يفوتني أن أتقدم بخالص شكري و تقديري للأستاذ الدكتور / عبد 
الكريم بالقاسم على تقريظه وملاحظاته القيمة منهجا وموضوعاً و التي استقدت 
منها كثيراً. 


والله ولي التوفيق 


د كتور/ أشرف حافظ 
الإسكندرية فى 5/ر4//ا. "٠‏ 
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الباب الأول 


إأع زر مرومررة رم زر 


لااو# اد 


الفصل الأول - 
معنى الاسم وَالصفمَّ 


الاسم في العرف العام هى الكلمة الدالة على الشيء؛ سواء كان هذا الاسم مفردا 
أو مركبا أو خبرا يدل على صفة أو معنى تحتها"!, وهو مأ عيّن المسمى وميزه عن غيره 
لأنه علامة للشيء ودليل يرفعه إلى الذهن من الألفاظ الدالة على معان وهذه المعاني هي 
المراد بها الصفات ') وأسماء الله تعالى تتصف بالسمو والسمة: والاسم فيها تعريف 
بالممسمى لما تدل عليه من صفات الكمال والجلال!". 

أما الصفة فهي الشيء الذي يوجد بالموصوف أو يكون له ويكسبه الوصف أو 
النعت الذي يصدر عن الصفة, بخلاف الوصف الذي هو قضية يحكم عليها صدقا أو 
كذباً بينما الصفة يُعبر عنها باسم لا يحتمل الصدق والكذب ومن ثم فالصفة غير 
الوصف لأنها المعنى الذي يدل عليه الاسمء ويذلك يكون الوصف كالتسمية عبارة عن 
تعيين اللفظ المعين لتعريف الذات المعينة!. 

ولقد سمى الله تعالى نفسه بأسماءء وسمى صفاته بأسماء؛ وكانت تلك الأسماء 
مختصة به إذا أضيفت إليه لا يشارك فيها غيره. وسمى بعض مخلوقاته بأسماء 
مختصة بهم مضافة إليهم توافق تلك الأسماء إذا قطعت عن الإضافة والتخصيصء 


1- مراد وهبة : المعجم الفلسفي» ص 78:.55.ط؟ مصر دار الثقافة الجديدة: 51/5ام. 
- وأيضا الجرجاني: التعريفات. ص58: مكتبة الحلبى؛ القاهرة7/4.2؟151. 
2- عبد القادر الجزائري: المواقف فى الوعظ والإرشاد» ج ١/ر‏ ص177. مطبعة الشبابء القاهرة. ١151ام.‏ 
3- ابن منظور : لسان العرب: ح "/ر ص 56٠١‏ دار المعارفء القاهرة. ١5/1ام.‏ 
4-عبد العزيز الدريني: المقصد الأسنى فى شرح أسماء الله الحسنى» ص ", مكتبة صبيح, القاهرة. 1146ام. 
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ولم يلزم من اتفاق الإسمين تماثل مسماهما""'؛ ومعنى ذلك أن أسماء الله تبارك 
وتعالى دالة على صفات كماله, مشتقة منهاء ويذلك كانت حسنىء إذ لو كانت ألفاظا لا 
معنى فيها لم تكن حسنىء ولا كانت دالة على مدح ولا كمال؛ ولساغ وقوع أسماء 
الانتقام والغضب في مقام الرحمة والإحسان وبالعكسء ونفي معاني أسمائه تعالى 
يعني نفي الصفات وهو من أعظم الإلحاد فيها قال تعالى( وذروا الذين يلحدون فى 
أسمائه سيجزون ما كانوا يعملون) -- الأعراف:180- ولأنها لى لم تدل على معان هي 
صفات لم يجز أن يخبر عنها بمصادرها ويوصف بهاء لكن الله أخبر عن نفسه 
بمصادرها وآثبتها لنفسه. وأثبتها له رسوله صلى الله عليه وسلمء كقوله تعالى: ( إن 
الله هو الرازق ذى القوة المتين)- الداريات :54-»: فإن القوى من أسمائه ومعناه 
الموصوف بالقوة وكذلك باقي الأسماء!" . 

إذن فصفات الله تعالى لبا أسماء وهذه الصفات تابعة للموصوف والاسم يعود 
بالتالي إلى الموصوف وهو أي الموصوف لا يُعرف إلا بمعرفة صفاته. وصفاته لا يمكن 
معرفتها إلا بما يبدو للعباد من آثارهاء ولا يمكن التعبير عنها إلا بأسماء تدل عليها 
فتعرف الصفة عند ذكر اسمها كما يُعرف الموصوف بصفته واسمه. ولا يمكن أن 
تكون أسماؤه تعالى خالية من معاني تدل على صفاته لما في ذلك من تعطيل للذات 
وإنكار لما ورد بالكتاب والسنة كما قالت الشيعة الباطنية: إنا لا نقول هو موجود ولا 
موجود, ولا عالم ولا جاهل ولا قادر ولا عاجز. وكذلك في جميع الصفات فإن الإثبات 
الحقيقي يقتضى شركة بينه وبين سائر الموجودات في الجهة التي تطلق عليهء بل هذه 
الأسماء لمخلوقاته إذ هي مجازا”» فهم ينفون الأسماء والصفات ويعطلون الذات عن 
جميع الصفات, وينفون النفي والإثبات معا وذلك تناقضء لأنه يمتنع أن يكون الشيء 
موجودا معدوما أو موجودا ولا معدوما ويمتنع اجتماع الوجود والعدم أو الحياة 


1- ابن تيمية : الرسالة التدمرية» ص6:١٠.‏ مكتبة التراث الإسلامى, القاهرة 1586. 
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والموت أو العلم والجهل لأنهما متقابلان تقابل السلب والإيجاب ويلزم من رفع 
أحدهما ثبوت الآخرء ومحال رفعهما ل 

ولو لم تكن أسماؤه مشتملة على معان وصفات لم يسغ أن يخبر عنها تعالى 
بأفعالباء فلا يقال يسمع ويرى ويعلم ويقدر ويريد» فإن ثبوت أحكام الصفات فرع 
ثبوتهاء وإذا انتفى أصل الصفة استحال ثبوت حكمهاء وأيضا لو لم يكن أسماؤه 
55 معان وأوصاف لكانت جامدة كالأعلام المحضة التي لم توضع لمسماها باعتبار 
معنى قام به, فكانت كلها سواء ولم يكن فرق بين مدلولاتها لأن الاسم من أسمائه 
تبارك وتعالى كما يدل على الذات والصفة بمفردها بالتضمنء وكذلك على الذات 
المجردة ويدل على الصفة الأخرى باللزوم: فإن اسم ( السميع) يدل على ذات الله 
وسمعه بالمطابقة, وعلى الذات وحدها وعلى السمع وحده بالتضمن, ويدل على اسم ( 
الحي) وصفة الحياة بالالتزام وكذلك سائر أسمائه وصفاته. فالأسيماء الحسنى 
تفصيل وتبيين للصفات الإلبية: وكل اسم من أسمائه تعالى له صفة خاصة لبا 
مقتضى وفعل ولذلك الفعل تعلق بمفعول هو من لوازمه؛ وهذا في خلقه وأمره وثوابه 
وعقابه, فمن المحال تعطيل أسمائه عن معانيهاء وتعطيل الصفات عما تقتضيه 
وتستدعيه من الأفعال عن المفعولات كما أنه يستحيل تعطيل مفعوله عن أفعاله وأفعاله 
عن صفاته وصفاته عن أسمائه, وتعطيل أسمائه وطنذا تمعن زاتها. 

أما مفهوم النفي والإثبات في أسمائه وصفاته تعالى» فهو إثبات للصفات وهو 
كالإيجاب والسلب. فالإثبات مثل الإخبار بأنه تعالى عالم قادر حي, والنفي مثل سلب 
الجهل والعجز عنه والنفي ليس فيه مدح ولا كمال إلا إذا تضمن إثباتاًء لأن النفي 
الحض عدم محض, والعدم المحض ايس بشيء, لأن النفي المحض يوضف به المعدوم 
والممتنع وهما لا يوصفان بمدح ولا كمال ولبذا كان عامة ما وصف الله به نفسه من 
النفي متضمنا لإثبات مدح كقوله تعالى: ( الله لا إله إلا هى الحي القيوم لا تأخذه سنة 


1- ابن تيمية : الرسالة التدمرية : ص 19218. 
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ولا نوم ) - البقرة : 50- فنفي السنة والنوم يتضمن كمال الحياة والقيومية, وكذلك 
قولة تعالى ( ولا يؤوده حفظهما ) أي لا يكرثه ولا يثقله. وذلك مستلزم لكمال قدرته 
وتمامها بخلاف المخلوق القادر إذا كان يقدر على الشيء بنوع كلفة ومشقة, وكذلك 
قوله ( لايعزب عنه مثقال ذرة في السموات ولا في الأرض ) - سباأ : ”- فإن نفي 
العزوب مستلزم لعلمه بكل ذرة في السموات والأرضء وعلى هذا فإن كل نفي لا 
يستلزم تبوتا هو مما لم يصف الله به نفسه وكل نفي يستلزم فيه هى ما وصف الله 
تعالى به نفسه7" . 

وهناك رأى لا يمكن إغفاله يتضضح عند الإمام ابن حزم( ت”5: ه ) وهو إنكار 
لفظة الصفات, فيقول في ذلك ( وأما إطلاق لفظ الصفات لله تعالى فمحال ولا يجوز 
لأن الله عز وجل لم ينص قط فى كلامه المنزل على لفظة الصفات أو الصفة: ولا حفظ 
عن النبي صلى الله عليه وسلم عليهم وسلم بأن الله تعالى صفة أو صفات, ولا جاء 
قط عن أحد من الصحابة. حيث قال الله تعالى ( ولله الأسماء الحسنى) - 
الأعراف: 160- وليست الصفات, وأيضا( إن هي إلا أسماء سميتموها أنتم وآباؤكم 
ما أنزل الله بها من سلطان إن يتبعون إلا الظن ) - النجم : 77- وإنما اختراع لفظ 
الصفات المعتزلة وأصحاب الكلام وسلكوا مسلكا غير مسلك السلف الصالح؛ وسار 
على ذلك المتأخرون من الفقهاء؛ وإنما الحق فى الدين ما جاء عن الله تعالى نصا أو 
عن رسوله صلى الله عليه وسلم كذلك, أوصح بإجماع الأمة؛ وأما الصفة التي 
يقولون بها فقد أنكرها الله عز وجل في قوله تعالى ( سبحان ربك رب العزة عما 
يصفون ) - الصافات : ٠‏ -» ونفي لفظة الصفات لأنها في اللغة إنما هي عبارة عن 
معنى محمول في الموصوف بها وهذا أمر لا يجوز إلى الله تعالى إلا أن يأتي بشيء 
أخبر به تعالى عن نفسه فنؤمن به(" . 

ولكن هذا لا يعني إنكار ابن حزم لمعاني الأسماء وتعطيل الذات» ولكنه أنكر 


1- ابن تيمية : الرسالة التدمرية» ص 79,78. 
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اللفظة فقط بحجة أنها لم ترد في القرآن الكريم والسنة مستشهداً بقوله تعالى ( ولله 
الأسماء الحسنى ) وقوله ( إن هي إلا أسماء سميتموها ) وقوله ( سبحان ربك رب 
العزة عما يصفون ), وهذه الآيات لا تعنى تحريم أو إنكار لفظة الصفة أو الصفات كما 
استدل منها ابن حزم,حيث إن الآية الأولى تخبر أن الله تعالى أسماء حسنى يدعوه 
بها العباد ولبا معان هي أحسن المعاني والمراد بها الصفات؟", أما الآية الثانية ( إن 
هي إلا أسماء ) فالضمير هنا عائد على الأصنام التي كان كفار قريش يعبدونها 
ويطلقون عليها أسماء لم تستحقها باعتبارها أصناماء والآية الثالثة ( سبحان ريك رب 
العزة عما يصفون) أي عما قاله المشركون في حق الله تعالى إن الملائكة بنات الله!". 
إذن فالآيات التي استشهد بها ابن حزم واستدل بها على تحريم لفظة الصفة لا دخل 
لبا بما استدل منها عليه وليست دليلا على تحريم أو إنكار لفظة الصفات ولا يعني 
عدم ذكرها فى القرآن الكريم والسنة تحريم تلك اللفظة لأنه لم يرد في القرآن والسنة ما 
ينص أو يدل على تحريم أو إنكار تلك اللفظة. 

إذن في إثبات أسماء الله تعالى إثباتاً لصفاته أيضاء لأنه إذا ثبت كونه موجودا 
فقد وصف بأته حيء وإذا ثبت أنه قادرعالم فقد وصف بصفة القدرة والعلم. وهكذا 
لولا هذه المعاني لاقتتصرت أسماؤه على ما ينبئ عن وجود الذات فقط ومعلوم أن 
أسماء الله تعالى تنبىء عن الذات وعن الصفات أيضا(" . لآن الاسم يدل على معنى 
تحته وذلك المعنى هو الصفة كما سبق ذكره في أن أسماء الله تعالى تدل على معان 
وهذه المعاني هي المراد بها الصفات. 

وإن كان ابن حزم قد أنكر لفظة الصفة لدرجة التحريم إلا أننا نجد موقفا آخر 
يشير إلى تفضيل لفظة اسم بدلا من الصفة ولو أنه لم ينكر لفظة الصفة ولم يحرمهاء 
ويتمثل هذا الموقف فيما ذهب إليه الإمام فخر الدين الرازي ( ت 107 ه ) بأن الاسم 


1- أبى سعيد البيضاوي : أنوار التنزيل وأسرار التأويل» ج ١‏ /رص 558 دار الكتب العلمية, 
بيروت://ةام. 
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الت كن العينةة لضو الأزل :اق الأنساء الوخنوقة اصدل لالأتهاء الشتفة من 
الصفات, الثاني : أن الأسماء الموضوعة أسماء الذات وأما المشتقة فإنها أسماء 
الصفات مع إضافة مخصوصة: والذات أشرف من الصفة فوجب أن تكون الأسماء 
أسبق من الصفات وإذا قال تعالى ( ولله الأسماء الحسنى ) ولم يقل ولله الصفات 
الحسنى(” وأيضا الإمام محيي الدين بن عربي ( ت 778 ه ) والإمام عبد الوهاب 
الشعراني ( ت 4175 ه) قد ذهبوا إلى أنه من الأدب أن تسمى الصفات أسماء؛ لأن 
الله تعالى قال ( ولله الأسماء الحسنى فأدعوه بها ) - الأعراف : -18١‏ ولم يقل 
فصفوه بهاء فمن عرف الله تعالى حق المعرفة الممكنة سماه ولم يصفه. ولم يرد خبر 
في الصفات لأنه ما علم من صفته تعالى أن الذات إذا توقف كمالها على الصفات حكم 
عليها بالنقصء فمن لم يكن كماله لذاته افتقر بالدليل في حصول الكمال إلى صفاته 
والله عزوجل واجب الوجود عني عن العالمين غير مفتقر لشيء والعالم مفتقر إليها"». 
ويتضح مما سيق أن لله تعالى أسماءء: وهذه الأسماء دالة على معان: وهذه 
المعاني هي صفات كماله عز وجلء .. ولكن ما هي الصلة بين ذات الله تعالى وصفاته؟ 
هل هي عين ذاته ؟هي هو - أم غيره ؟ .. ومن الجدير بالذكر قبل أن نستعرض أهم 
آراء مفكري الإسلام بصدد مشكلة الصلة بين الذات والصفات, نحاول أن نقف على 
العلاقة بين الاسم والمسمى والتسمية؛ في ضوء معنى البوية أو العينية أو الغيرية. 


1- فخر الدين الرازي : لوامع البينات شرح أسماء الله تعالى والصفات ص 18 مكتبة الكليات الأزهرية, 
-2 محي الدين بن عربي : الفتوحات المكية ج ١/ر‏ ص 57.: دار صادر بيروت ( ب- ت). 
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الفقصل الثاني 
الاسم والوسمى والتسميةخ 


إن كل علم تصديقي هو عبارة عن قضية تشتمل على موصوف وصفة؛ ونسبة 
تنك الصفة إلى ا موصوف لابد لمعرفة الموصوف وحده على سبيل التصور لحده 
وحقيقته؛ ثم معرفة الصفة وحدها على سبيل التصور لحدها وحقيقتها ثم النظر في 
نسية الصفة إلى الموصوف أنها مؤجودة له أو منفية عنه أوهي ه ىأو غيرهاء فلذلك 
لابد من معرفة معنى الاسم ومعنى المسمى ومعنى التسمية» ومعنى هى هوء والبوية 
والغيرية حتى يتصور أن يعرف بعد ذلك أنه هو أو غيرية ! . 

ولاشك أن للأشياء وجودا في الأعيان» ووجودا فى الأذهان: ووجودا في 
اللسانء أما الوجود في الأعيان هو الوجود الأصلي الحقيقيء والوجود فى 
الأذهان هو الوجود العلمي الصوريء والوجود في اللسان هو الوجود اللفظي 
الدليلي» وعلى هذا فإن اللفظ والعلم والمعلوم ثلاثة أمور متباينة لكنها متطابقة 
متوازية. والدليل على أنها متوازية ويلحق كل واحدة منها خواص لا تلحق 
الأخرى فالإنسان مثلاً من حيث إنه موجود في الأعيان, أنه حي أو ميت وغير 
ذلك من خصائصه التي خصها الله له. ومن حيث انه موجود في الأذهان يلحقه 
أنه مبتدا وخبرء وعام وخاص وغير ذلك ومن حيث إنه موجود في اللسان يلحقه 
أنه عربي أو عجمي . إذن فالاسم لفظ موضوع للدلالة له ولكل موضوع للدلالة 
واضع ووضع وموضوع له . ويقال للموضوع له: مسمى وهو المدلول عليه من 


1- أبى حامد الغزالي : المقصد الأسنى فى شرح أسماء الله الحسنىء ص 58؛ مكتبة القرآن 
القاهرة. 15/60. ْ 
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حيث إنه يدل عليه, ويقال للواضع : المسمى ويقال للوضع التسمية؛ فالاسم 
والمسمى والتسمية أسام متباينة تدل على معان مختلفة 9). 

أما البوية والغيرية * فإن لفظة ( الغير) في مقابلة ( البو ... هو ) والقول 
(هو...هو) مطلق على أوجه. الأول : يضاهي قول القائل الليث هو الأسدء وهذا 
يجري ني كل شيء هو واحد فى نفسه. وله اسمان مترادفان لا يختلف مفهومهما 
البتة, والثاني : يضاهي قول القائل : الصارم هى السيفء والمهند هو السيفء وهذا 
يفارق الأول لأن هذه الأسامي مختلفة المفهومات؛ وليست مترادفة؛ لأن الصارم يدل 
على السيف من حيث هو قاطع؛ والمهند يدل على السيف من حيث نسيته إلى البند, 
والسيف يدل دلالة مطلقة من غير إشارة إلى غير ذلك؛ فالقول ( هو ... هو ) يدل على 
كثرة لبا وحدة من وجه؛ وإن لم تكن تلك الوحدة لا يمكن أن يقال ( هو ... همو) 
واحدء وما لم تكن كثرة لا يمكن أن يقال ( هو ... هو ) فإنه إشارة إلى شيئين . 

فالوحدة في المعنى والكثرة في مجرد اللفظا"' وخلاصة ذلك أن أسماء الله تعالى 
كثيرة ومختلفة لكنها تطلق على مسمى واحد ولا يعنى كثرة الأسماء كثرة المسمى 
كمثال السيف المسمى واحد والأسماء مختلفة وكثيرة. 


أولا- آراء القائلين بالغيرية : 

ولقد اختلفت آراء الأئمة في هذا الصدد. هل الاسم هو المسمى أم غيره ؟ ويناء 
عليه فهل صفات الله عين ذاته آم غيره ؟ وذلك من خلال تصورهم لمعرفة ومفهوم 
الألوهية فنجد كلا من سهل بن عبد الله التسترى (ت 585 ه) والسراج الطوسى ( 


1- المرجع السابق : ص 55..؟. 
** للمزيد عن معنى البوية 1484157 انظر: 
وهبة: المعجم, ص 41١‏ ( هوية) وكذا ( الغيرية - ) ص 95؟- ..؟. 
والجرجائى :التعريفات. ص ؟١‏ . 
ومحمد جواد مغنيه : معالم الفلسفة الإسلامية ( نظرات في التصوف والكرامات ) منشورات دار الكتاب 


الإسلامى» ص 5] : 
2- أبى حامد الغزالي : اللقصد الأسنى 8 شرح أسماء الله الحسنى» ص 58, مكتبة القرآن القاهرة, 
ه5١‏ 
م 
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ت 7078 ه ) وأبا حامد الغزالي (ت 5.05 ه ) وعبد القادر الجيلاني (ت 511١‏ ه ) 
وفخر الدين الرازي ( ت ٠07‏ ه ) قد ذهبوا إلى أن معرفة المسمى على قدر يقدين 
العبد وقوة معرفته بالمسمى وذلك لأن الاسم غير المسمى وغير التسمية واحتجوا 
على ذلك بالآتي : 

ألا إن الانيه ]ذ انل عه قيل سا هنو © واكسدى إذا ستل مله قبل امن 
هو؟ والاسم قد يكون مجازا والمسمى لا يكون مجازاء فالاسم هو تلك الحروف 
المجردة المطلقة على الشيء الذي هو المسمى المعنى بإطلاق الاسم عليه!') . وأسماء 
الله تعالى كثيرة والمسمى واحد وليس بكثير والقول بأسماء الله كثيرة لقوله تعالى ( 
ولله الأسماء الحسنى فادعوه بها ) - الأعراف: -1٠0‏ وقوله ( الله لا إله إلا هو له 
الأسماء الحسنى ) -طه : 8- فثبت بذلك أن الاسم غير المسمىء: ومن ناحية أخرى 
أن الاسم كلمة والكلمة هي الملفوظ بهاء أما المسمى فهو ذات الشيء وحقيقته؛ وهناك 
أسماء مثل المعدوم والمنفي فالاسم هنا موجود والمسمى معدوم ومن هذا يتضح أن 
الأسماء مغايرة للمسمى لا محالة!" . 

ثانياً: إن الداعي من العامة يدعو بالأسماء فتخرج على لسانه كلمات 
جوفاء حتى وإن كان أعلم الناس باللغة, ذلك لأنه لا علم له بما سأل . فلو عرف 
المسمى ودعا بالاسم لكانت دعوته مجابة"؛ وذلك دليل على أن الاسم غير 
المسمى وليس للاسم في نفسه اعتبار دون مسماه وإلا كانت للحروف المجردة 
القدرة على الإيجاد من العدم وذلك محال'!', ولذا كانت المعرفة بالله ترتبط 


1- التسترى : التفسير, نقلاً عن د. كامل مصطفى الشيبى : الصلة بين التصوف والتشيع ج ١/ر‏ ص 445. 

#-اففر الدين الرازي : لؤامع البينات::صن +*. ١‏ 

3- د. عبد المحسن الحسيني : المعرفة عند الحكيم الترمذي. ص 455. دار الكتاب العربيء القاهرة, 
ماكام. 

4- د. عبد الفتاح عبد الله بركة : الحكيم الترمذي ونظريته فى الولاية ج ” / ص ١17,مجمع‏ البحوث 
الإسلامية القاهرة, .1510/١‏ 
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بالأخلاق والتحقق بالعبودية الحقة والصدق فيها ويقدر معرفة العبد بالمسمى 
وليس بالحروف المجردة(" . 

قالذاً::الذاس فى وهوه الشوء ‏ وكشيتةروي'السس وقيى السو الفسية 
خبر عن المسمى7", لأنه يقال شنم الايد لبذا الشيء. فلو كان الاسم نفس المسمى 
لكان معناه أنه وضع ذلك الشيىء لذلك الشيء وهذا محالء أما القول بأن التسمية 
ليست نفس الاسمء فإن لاقني عارة عر هل ذكله اللفظ المعين معرفا لماهية ذلك 
المسمى/' أفالذات هي الشيء القائم بنفسه والاسم والنعت والصفة معالم للذات؛ ولا 
يكون إلا لذي ذات» لأن الاسم حروف جعلت للاستدلال على المسمى بالتسمية فلا 
يكون ذو ذات إلا مسمى منعوتاء ومثاله أن القادر اسم من أسماء الله تعالى والقدرة 
صفة من صفاته عز وجل ". والاسم لفظ وهى عرض والمسمى ذاتءولو كان الاسم 
عين المسمى لاحترق من تلفظ بلفظ النارء ولقد قال عز وجل فى كتابه العزيز ( ما 
توق مق ذوقة إل انكنا هوه ) - روتف + كورنانا على أن الألسه فون 
المسعى بلا شيك لآن الآية قدل غلى أ الآمسه'( الآله ) كان خاصلا يونم الكقرة 
على تلك الأصنامء ولكن مسمى ( الإله) ما كان حاصلا في حق تلك الأصنام وهذا 
يوجب المغايرة بين الاسم والمسمى والتسمية © . 

وهناك رأي يدور حول غيرية الاسم و المسمى والتسمية ولكنه يرى أيضاً أن 
الصفات عين الذات وهو رأي المعتزلة. 

ولقد اعتبرت المعتزلة الضفات عين الذات غير مغايرة لبا ونقدوا كل من قال 
بزيادة الصفات عن الذاتء لأن صفات الله عندهم إنما هي اعتبارات ذهنية ويمكن 


1- عبد القادر الجيلاني : الغنية لطالبي طريق الحق ج ١‏ / ص"1, مكتبة الحلبي:القاهرة, 1557م. 

2 از الجسى البخويرئ ١‏ كفك السهوي كرحم وتطيق د بعاد فق الراذي فقيل ه 6 /رمن 
,المجلس الأعلى للشؤون الإسلامية: القاهرة, 191/0. 

3- فخر الدين الرازي : مفاتيح الغيب. ج ١‏ / ص 15١‏ دار الغد العربي, القاهرة١15م.‏ 

4- السراج الطووسى : اللمع» ص 1737:5752 . تحقيق وتعليق: د. عبد الحكيم محمود, طه عبد الباقي سرور, 
دار الكتب الحديثة,القاهرة, .157٠0‏ 

5- ابن كثير : تفسير القرآن العظيم ج / 18: مكتبة مصرء القاهرة, 19/4م. 


عرقت 


بذلك أن تختلف وجوه الاعتبارات في النظر إلى الشيء الواحد دون أن يلزم من ذلك 
التعدد في ذاته؛ فالله تعالى حي عالم قادر بذاته لا بحياة وعلم وقدرة زائدة على ذاته, 
لآن الصفات لو كانت زائدة على الذات لوجب أن تكون قديمة قدم الذات ولشاركت 
الألوهية فى القدم: ولذلك قال واصل بن عطاء ( ت ١7١‏ ه ) من أثبت معنى أوصفة 
قديمة زائدة على ذاته فقد أثبت إلبين» والله عالم وعلمه هو هو. حي وحياته هي هو 
إذ لو كانت الصفات زائدة عن الذات لكانت هناك صفة وموصوف وحامل ومحمول 
وهذا هو حال الأجسام والله تعالى منزه عن الجسيمة:؛ ولقد قسم المعتزلة صفات 
الله تعالى وجعلوها على وجهين : صفات أزلية يوصف بها ولا يوصف بأضدادها 
كالعلم والقدرة والحياة, وهي صفات ذات» أما صفات الفعل يمكن أن يوصف 
بأضدادها كالمحيي المميت؛ المعزل المذلء المنتقم الغفور, وغير ذلك ( . 

والقصد من القول بأن الاسم غير المسمى وغير التسمية هو توضيح علاقة 
الاسم بالمسمى؛ حتى لا يتصور أن في الأسماء الدالة خصائص المدلولء أو أن يكون 
في اسم الصفة خصائصها وذلك بعامة وبالنسبة للاسم الإلبي بخاصة - فلا يوجد 
في الاسم ما يوجد في مسماه فيكون الاسم الإلبي حينئذ شبيها بالطلسمات يفعل 
بخاصية حروفه المجردة بصرف النظر عن المسمى باعتبار أن الخلط بين الاسم 
والمسمى وعدم توضيح العلاقة بينهما في مفهوم الأسماء الإلبية يؤدي إلى نفس ما 
ذهبت إليه الباطنية ( أن التركيبات في الحروف والكلمات على وزن التركيبات في 
الصور والأجسام وفعل الحروف بالخاصية والحروف المفردة نسبتها إلى المركبات 
من الكلمات كالبسائط المجردة إلى المركبات من الأجسام لكل حرف وزن فى العالم 


1 - د.علي سامي النشار : نشأة الفكر الفلسفي فى الإسلام ج ١‏ / ص ١1/8‏ ط 4, دار المعارف» 1115م. 


.م15 
قَّ 
الإسكندرية 945١م‏ 


للمزيد : انظرء القاضى عبد الجبار بن أحمد. شرح الأصول الخمسة, تعليق عبد الكريم عثمان؛ مكتبة 
وهبة. ط ",2 القاهرة. ١5/4‏ م. ١١١١159‏ ومايليها ٠.‏ 
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وطبيعة تخصه. وتأثير من حيث تلك الخاصية فى النفوس)7"), وهذا هو الخلط الذي 
ثانيا- آراء القائلين بالهوية : 

ولقد ذهب أيضاً كل من الأشعري ( ت574ه ) والبلاقلاني( ت 07؛ ه ) 
على قدر يقين العبد وقوة معرفته بالمسمى ولكنهم احتجوا على هذا بأن الاسم هو 
المسمى وذلك من وجوه : 

الأول : الاسم هو مدلول اللفظ لا اللفظ ولو كان هو اللفظ لما صح الإسناد لآن 
الاسم إما أن يوضع لذات معينة باعتبار صدق معنى ما عليها فيكون الاسم هو 
المسمى!" .ولو كان هو اللفظ لوجب ألا يكون لله تعالى في الأزل شيء من الأسماءء إن 
لم يكن هناك لفظ ولا لافظ وذلك باطل 7", ولا قال تعالى ( ولله الأسماء الحسنى) - 
الأعراف: 160- وهي تأنيث الأحسن ففي الآية دليل على أن الاسم هى المسمى لأنه 
لو كان غيره لوجب أن تكون الأسماء لغير الله تعالىا", وإن كان فى الآية تعلق لمن 
اللفظ من الظاهر إلى المجاز حيث إن أسماءه تعالى موصوفة بالحسنى لما تتضمنه 
وتدل عليه من صفات العلو وتعود العظمة والكبرياء وإلى ما يستحقه الذاكر الداعي 
تلك الأسماء من حؤيل الثواب وحسق المانل" . 


ذ> شور ناي : الل والتحلج + 

فد وائرة العارف الاتتلامية انه 4 رض 41 

5- ايؤحا الغزالئ : القصد الأسني صن 5 

4- التشيرى: شرح أسماء الله المسني صن 6؟/ تحفيق وتعليق :عبد انلام النطواني. القافرة: .أ 

5- ابن حجر العسقلاني لق البارى تشرع ملشع النقاري نف رضن 758 'الكتبة النلفية 
القاهرة/1541. 
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الثاني : الاسم هى المسمى على إرادة أن هذه الكلمة هي الاسم؛ تطلق ويراد بها 
المسمى كقوله تعالى ( سبح اسم ريك الأعلى) - الأعلى -١:‏ وقوله تعالى ( فسبح 
باسم ريك العظيم ) - الواقعة : 6 1- وقوله عز وجل ( تبارك اسم ربك ذي الجلال 
والإكرام ) - الرحمن : 4- ووجه الاستدلال أنه تعالى أمر بتسبيح اسم الله تعالى 
ودل العقل على أن المسبح هو الله تعالى لا غيره وهذا يقتضي أن الاسم هى المسمى, 
وأن استدلال من قال بأن الاسم غير المسمى بالآية ( وما تعبدون من دونه إلا أسماء) 
- يوسف : 4١‏ - فإنها تدل على أن الاسم هو المسمى لأنهم ما عبدوا إلا تلك الذوات 
التي أطلقوا عليها الأسماء وإذا قال القائل محمد رسول الله؛ فإنه يعنى الرسول 
صلى الله عليه وسلم, ولو كان اسم محمد غير محمد لكان الموصوف بالرسالة غير 
محمد وذلك باطل؛ وعلى هذا التقدير قال لبيد 4١(‏ ه) إلى الحول ثم السلام عليكما . 
فاسم السلام هو السلام وهذا يقتضى أن يكون الاسم هو المسمى”". ولذا لا يجوز 
أن يقال تبارك لغير الله لأنه لو كان الاسم غير المسمى ما جاز أن يقال '( تبارك 
اسم ريك ذي الجلال والإكرام) - الرحمن : /17- وعلى ذلك فإن كل ما دلت التسمية 
على وجود ذاته فالاسم فيه هى المسمى ويقال أنه ( هو هى ) والاسم والمسمى فيها 
( 


واحد(” 5 


ولم يكتف الغزالى (ت 5.5 ه ) فخر الدين الرازى( ت 707 ه) بمغايرة الاسم 
والسمى والقسعية ليرا على حجع القائلين يهوية الانيم السفن وحطلو هذه 
الحجج برهانا على ما ذهبوا إليه من أن الاسم غير المسمى فقالوا في الرد على 
الحجة الأولى : إن مفهوم الاسم غير مفهوم المسمى لأن الاسم لفظ ذال والمسمى 
مدلول وقد يكون غير لفظ أي كثير اللفظ والمسمى واحد فمن ظن أن الاسم هو 
المسمى على قياس الأسماء المترادفة كما يقال : الخمر هى العقار فقد أخطأ لأن 
التأويلات التي يطلق عليها ( هو .. هو ) لإثبات أن الاسم هو المسمى غير جارية في 


1- فخر الدين الرازي : لوامع البينات ص ,5١‏ ؟؟. 

2- عبد الوهاب الشعراني : الكبريت الأحمر ج ؟ / ص !4 مكتبة الحلبي» القاهرة, 1105 . 

3- عبد الوهاب الشعراني : القواعد الكشفية المؤضحة لمعاني الصفات الإلبية ص 051, مكتبة الحلبي, 
القاهرة.15714. 
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الاسم والمسمى والتسمية لا حقيقة ولا مجاز وذلك لاتحاد الحقيقة وكثرة الأسماء. 
فلو كان الاسم هو المسمى لكانت الحقيقة متكثرة وهذا محال7) 

والمذكور في القرآن والخبر إثبات الأسماء الكثيرة وليس ما وضع على كثرة 
التسميات لأن المفهوم من التسمية وضع الاسم للمسمى فلو كان الاسم هو المسمى 
لكان الاسم للمسمى عبارة عن وضع الشيء لنفسه وذلك غير معقولء والمعقول أمور 
ثلاثة : ذات الشيء. والاسم الدال على الشيء؛ ووضع الاسم على الشيء؛ فذات 
الشيء هو المسمى والاسم هو اللفظ المخصوص لمعرفة الشيء: ووضع الاسم هو 
التسمية؛ ولو كان ن الاسم عبارة عن ذات الشيء, لزم قول الشيء اسما لنفسه وذلك 
غير معقول(!". 

أما الرد على الحجة الثانية وهي التمسك بقوله تعالى ( سبح اسم ريك ) - 
الأعلى -١١‏ وقوله ( تبارك اسم ربك ) - الرحمن : 1/8- ليس دليلاً على أن الاسم هو 
المسمى بل دليلاً على أن الاسم غير المسمى لأن الاسم هنا لفظ زيادة على سبيل 
الصفة والصلةء » والمراد تنزيه اسم الله وتقديسه والأمر بتسبيح الله تعالى!", وهو 
تصريح بإطلاق إضافة الا سم إلى الرب والأصل ألا تجوز إضافة الشيء إلى نفسه ثم 
أن اسم الله سبحانه وتعالى لو كان هو ذات الرب لوجب ألا يبقى فرق بين قوله 
(سبح اسم ريك ) وبين القول سبح اسم اسمككء والقول سبح ريك ريكء ولما كان 
الفرق معلوما بالضرورة وجب أن يكون اسم الرب مغايراً لذات الرب© . 

ومن ناحية أخرى وهي فى نفس تفسير قوله تعالى ( سبح اسم ربك ) وجهان : 
الأول : التنزيه والثاني : تسبيح ذات الله؛ أما الأول نزه اسم ربك عن أن تجعله 
ايها لغيره فيكون ذلك نهيا أن يدعى غير الله باسم الله فإن المشركين كانوا 
يسمون أسمائهم وأوشانهم بالآلبة وأيضاً المراد بتسبيح أسمائه ألا تفسر تلك 


1- الغزالي : المقصد الأسنى ص ١؟,‏ ؟5. 

2- فخر الدين الرازي : لوامع البينات ص .١15‏ 

3- ابن حزم : الفصل فى الملل والأهواء والنحل ج ه /ر8/؟. 
الإمام الغزالي : المقصد الأسنى ص 58. 

4 - فخر الدين الرازي : لوامع البينات ص ؟؟, 1 
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الأشماء نالا يضع فوته فى بحق الله تمان نكى ان يفسبر قولة تفال ( تسبح اسم 
ربك الأعلى ) بالعلى المكاني» بل يفسر بالعلو والقهر والاقتدار إلى غير ذلكء أما 
الثاني : تسبيح ذات الله تعالى؛ فإن تسبيح الله لا يمكن إلا بعد معرفة ذاته تعالى, 
ونا امتنع في العقول البشرية أن تصير عارفة بكنه حقيقته سبحانه وتعالى فورد 
تسبيحه بأسمائه وصفاته لأنها - أي الأسماء والصفات - معلومة للخلق لأنهم 
عرفوا الله من خلال أسمائه وصفاته ولذا ورد ( اسم ) فى قوله تعالى ( سبح اسم 
ربك ) فكان ذلك دليلاً على أن الاسم غير المسمى(" . 

وعن استنادهم إلى قوله تعالى ( ما تعبدون من دونه إلا أسماء سميتموها ) - 
يوسف : .؛ - دليلاً على أن الاسم هو المسمى فهو خاطئ» بل هي - أي الآية - 
دليل على أن الاسم غير المسمىء لأن الكفار أطلقوا على الحجارة والأوثان أسماء لا 
تدل على مسمياتهاء لأن الأوثان ليست بآلبة بل أحجار, وبناء عليه فإن تسمية الصنم 
بالإلهاكات انيما علا مسكئ لآن الأسقاء خصلف تمكل الكفان ووضيعيع وذلك دليل 
على أن الاسم غير المسمىا", 

فالمسمى هو المعنى الثابت في الأعيان من حيث دل عليه اللفظ, ولم تكن الأصنام 
آلبة ثابتة في الأعيان ولا معلومة فى الأذهان بل كانت أساميها موجودة في اللسان 
فكانت أسام بلا معان مثل من سمى باسم الحكيم ولم يكن حكيماء أو سلطان ولم . 
يكن سلطاناً فيقال ليس وراء الاسم معنىء وهذا دليل على مغايرة الاسم والمسمى, 
لأنه تعالى أضاف الاسم إلى التسمية وأضاف التسمية إليهم فجعلها فعلا فقال 
(أسماء سميتموها ) يعنى أسماء حصلت بتسميتهم وفعلهم!" . 

أما عن قولبم بأن القائل محمد رسول الله يعني الرسول صلى الله عليه وسلم 
ولو كان اسم محمد غير محمد لكان الموصوف بالرسالة غير محمدء وعلى هذا 
التقدير قال لبيد إلى الحول ثم السلام عليكما فاسم السلام هو السلام وهذا يقتضي 


3- أبو حامد الغزالي : اللقصد الأسنى؛ ص 7". 
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الملخصوصة موصوف بالرسالة؛ بل المراد منه أن الشخص المدلول عليه بلفظ محمد 
ترصوف بزرسالة الووايه] التمسك ف إقات شوو من طروق واحوونة الشعزاء 
ليس بدليل قاطع!" . لآن بيت لبيد يخرج على وجهينء أحدهما أن السلام اسم من 
أسماء الله تعالى وذلك وارد فى كتابه العزيز ( الملك القدوس السلام المؤمن المهيمن) 
- الحشر : 5:9 . 

ولنيد رحمه الله مسلم صحيح الصحبة النبى صلى الله عليه وسلم؛ ومعناه ثم 
اسم الله عليكما حافظا لكماء والوجه الثاني: إنه أراد بالسلام التحية ومعلوم أن 
لبيد وغيره لا يقدر على إيقاع التحية وإنما يقدر لبيد وغيره على إيقاع اسم التحية 
والدعاء بها فقط, فأي الأمرين كان فاسم السلام في بيت لبيد هو غير معنى السلام 
عائشة ( /اد. ه ) رضى الله عنها للنبى صلى الله عليه وسلم 

( قثا افكن اسمك ) البلا على التعانشة مهرة الرسول سبلن اللةاعلية 
وسلمء ومعلوم أن ذلك لم يكن وإنما في قولبا رضي الله عنها ( إنما أهجر أسمك)7') 
بيانا على أن الاسم غير المسمى وأن اسمه عليه السلام غيره لآنها أخبرت أنها 
تهجر اسمه وهي أولى بأن تكون حجة من لبيد؛ فذلك دليل على أن الاسم غير 
الشم 0 

ويرجع الإمام البيضاوي (ت 1/4١‏ ه ) هذا الخلاف إلى آن الاسم يطلق لمعان 
ثلاثة : الآول اللفظ المفرد الموضوع لمعنىء والثاني : ذات الشيء أو نفسه أو عينه, 
والثالث : الصفة؛ فمن أراد بالاسم المعنى الأول الذي هو اللفظ المفرد الموضوع لمعنى 


1 - فخر الدين الرازي : لوامع البيئنات ص 51. 

2- حديث عن عائشة رضي الله عنها - قال لي رسول الله صلى الله عليه وسلم ( إني لأعلم إذا كنت عني 
راضية فإنك تقولين لا ورب محمد؛ وإذا كنت غضبي قلت لا ورب إبراهيم قالت : قلت أجل والله يا رسول 
الله ما أهجر إلا اسمك ) وهى حديث صحيح أخرجه مسلم في صحيحه كتاب فضائل الصحابة باب في 
فضل عائشة رضي الله تعالى عنها ج ؟ // ص 77/١‏ - مكتبة عيسى الحلبي القاهرة 1555م. 

3- أبن حزم : الفصل فى الملل والأهواء والنحل ج © /رص ."..5١‏ 
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فلاشك فى كونه غير المسمى وإن أريد به المعنى الثاني الذي هو ذات الشيء 
وحقيقته فهو المسمىء وإن أريد بالاسم المعنى الثالث وهو الصفة انقسم إلى ثلاثة 
أقسام . الأول ما يرجع إلى الذات كالاسم الله وهو نفس المسمى؛ وما يرجع إلى 
الآأفعال كالخالق والرازق وهو غير المسمىء وما يرجع إلى صفات الذات كالعليم 
والقدير والسميع والبصيرء فلا يقال إنها عين المسمى ولا غيره7" . 

إذن نستنتج من ذلك أن الخلاف بين القائلين بغيرية الاسم والمسمى والقائلين 
بهوية الاسم والمسمى هو خلاف لفظي فالأول أراد بالاسم اللفظ الموضوع والثاني 
أراد بالاسم ما دل عليه من حيث المسمى لاتفاقهما على أن معرفة الأسماء الإلبية لا 
تكمن في خصائص الحروف ال مجردة فى اللفظ حيث أن الحروف لا تفعل بذاتها ولكن 
الفعل راجع للمسمى ال مدلول عليه باللفظ. وإن كان الرأي الأول هو الأرجح من 
الناحية المنهجية وأيضا من ناحية المبادئ والمقدمات المنطقة واللغوية المعقولة حتى لا 
يؤّدى بنا القول إلى أن الحروف تفعل بطبائعها أو بنسب تركيبهاء والدليل على أن 
الخلاف لفظي والمراد واحدء هو اتفاقهما على أن صفات الله ليست عين ذاته ولا 
غير ذاته. فهي قائمة بذاته ولا يتصور أن يكون الله حيا بغير حياة أو عالما بغير علم 
أو قادر بغير قدرة أو مريدا بغير إرادة . 

ومع ما توصلنا إليه في الخلاف بين القاتلين بغيرية الاسم والمسمى والقائلين 
بهوية الاسم والمسمى الذي لا يعدو أن يكون خلافا لفظياء فأننا قد تجد مع هذا 
موقفاً آخر يرى أن الاسم ما يدل عليه المسمى من حيث هوء ولكن الاسم يعنى أنه 
مظهر لتجلي المسمى في الأشياء ومن ذلك ينبع مفهوم العلاقة بين الاسم والمسمى من 
خلال تصور مفهوم الألوهية الذي يتسق مع نظرية وحدة الوجود ويعبر عنهاء ويتمثل 
هذا الموقف فيما ذهب إليه كل من : محي الدين بن عربي( ت 178 ه) و عبد الكريم 


الجيلى (0: ه) . 


1- أبو سعيد البيضاوي : أنوار التنزيل وأسرار التأويل ج ١‏ / ص 5. 


لاعت 


لقد ذهب ابن عربي إلى أن الاسم هى المسمى واستدل على ذلك بقوله تعالى ( 
ذلكم الله ربي) - الشورى : ,-٠١‏ فجعل اسمه تعالى عين ذاته(". وأيضاً قوله تعالى 
( ادعوا الله أو ادعوا الرحمن أيا ما تدعوا )- الإسراء: -١٠١‏ قال تعالى ( ادعوا 
الله ) ولم يقل ادعوا بالله ولا بالرحمن: فجعل الاسم هو المسمىء فلو لم يكن الاسم 
هو المسمى في ( ذلكم الله ) لم يصح قوله ربي”", 

وذهب عبد الكريم الجيلي إلى أن الاسم ما يعين المسمى في الفهم ويوجده في 
العقل سوا كان مسي موحود ا أن معدوما فإ كلست من التسدى لدينة الطاهو من 
الباطن» وهو بهذا الاعتبار عين المسمى؛ وهناك مسميات تكون معدومة فى نفسها 
موجودة في اسمها كعنقاء مغرب في الاصطلاح فإنها لا وجود لبا إلا فى الاسم وهو 
الذي اكسبها هذا الوجود منه: وعلى هذا الاعتبار فإن الاسم غير المسمىء فإن كان 
المسمى موجودا فى الحقيقة وله وجود حقيقي واقعي فإن الاسم عين مسماه, أما إن 
كان معدوها فاق لمحي ساف وعدت وار ار لكا جد يوج تين 
مقابل لاسم الله وعلى هذا فإن أسماء الله تعالى هي مسماه عز وجل!". 

وما يؤْخذ على قول الجيلى من أن الاسم عين مسماه إذا كان المسمى موجوداء 
وغون منتياه إذا كان معلوما: ان الكيروع ف" الأنمة لال لابه وان يكو فسكزةا 
بيتصور ماهية الموضوع والمحمولء فإن كان المراد من هذا الاستدلال أن اللفظ الدال 
على الشيء هو نفس ذلك الشيء إذا كان موجوداً وغيره إذا كان معدوماً فذلك باطل 
بالبديهة فمجرد القول بأن الاسم موجود أو معدوم يعنى ذلك مغايرة الاسم والمسمى 
بالبديهة" !. ولكن ابن عربي والجيلي ذهبا إلى هوية وعينية الاسم والمسمى حتى 
يتسق ذلك مع تضورهما لنظرية وحدة الوجود؛ مع الأخذ في الاعتبار أن مفهوم 
الألوهية من الناحية الوجودية عندهما يعبر عن العلاقة بين الحق والخلق والتي يُعبّر 


1- ابن عربي : المدخل إلى المقصد الأسمى, ورقة ؟ مخطوط بالمكتبة العامة الإسكندرية رقم 5؛ الأميرة فايزة. 
3- عيد الكريم الجيلي - الإنسان الكامل في معرفة الآواخر الأوائل جم ,.١ / ١‏ مكتية صبيح, القاهرة, 
كام 


-مغ- 


عنها بوحدة الوجود التي لا يعرفها إلا الولي - في رأيهما - والذي انكشف له 
بالعلم اللدنى معنى الألوهية . ١‏ 

لذلك ذهب ابن عربى والجيلى إلى أن صفات الله عين ذاته كما أن الاسم عين 
السبفى ولكديما لويفهه يصلحات اللة هين ذاحه كنا قصدها المفتزلة +فالعتؤلة 
قصدوا الوحدة المطلقة بين الذات والصفات لثلا يؤدى القول إلى وجود إلبين ولذا 
قالوا بغيرية الاسم والمسمى والتسمية حتى لا يؤدى بهم القول إلى اتحاد أو حلول 
أو وحدة؛ بخلاف ما قصده ابن عربي والجيلي من عينيه الاسم والمسمى والصفات 
والذات» فابن عربي قد ذهب إلى أن جميع الأسماء والصفات الالية كلها نسب 
وإضافات ترجع إلى عين واحدة لأنه لا يصح هناك كثرة بوجود أعيان أخرء فلو 
كانت الصفات أعياناً زائدة وما هو إله إلا بها لكانت الألوهية معلولة بأشياء زائدة 
عن الذات وهذ! مكال: فبطل أن تكون الأسماء والصفات اغيانا زائدة على ذانه 
تعالى الله عن ذلك؛ فعلمه عين ذاته كسائر ما ينسب إليه من الصفاتء وما سمى به 
مق الأسماء!؟ , 

والله هو العالم القادر الخبيرء كل ذلك بذاته لا بأمر زائد عليهاء إذ لو كان 
ذلك وهي صفات كمال لا يكون كمال الذات إلا بها وكان كماله تعالى بشيء زائد 
على ذاته ولاتصفت ذاته بالنقص إذا لم يقم بها هذا الزائد . تعالى الله عن ذلك؛ ولا 
يجوز الحكم على الله بشيء لأنه خير الحاكمين؛ ومن هنا يعلم أنه لو كانت صفات 
الحق تعالى زائدة على ذاته لحكم على الذات بما هى زائد عليها ولا هو عينها إذن 
الصفات عين الذات لا غير" . 

ومن ذلك يتضح أن ابن عربي قد أثبت وحدة الذات والصفات كما أثبتها 
المعتزلة وقال بقيام المطاو ينات الوعدوف كنا قالرك الاانة كن سيان 
الصفات عين الذات بمعنى خاص يتناسب مع نظريته في وحده الوجودء حيث 
أنها نسب وإضافات بين الذات الموصوفة ويين الأعيان المعقولة للصفات, فمعنى 


1- ابن عربى : الفتوحات المكية, ج ١‏ /ر 45 .١7‏ 
2- عبد الكريم الجيلى: الإنسان الكامل ج١/رص‏ 784, 585 . 
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عالم هي أن صفته العلم. هي عين الذات المتصفة بالعلم من حيث قيام صفة 
العلم بهاء فهي مجرد نسب وإضافات معقولة ليس لبا وجود عيني فهي معان 
قائمة بذات الحقء فالأسماء الإلبية هي المعاني التى تتجلى فى الوجود بصور 
الموجودات7") اي 

وأيضا الإمام عبد الكريم الجيلى يرى أن كماله تعالى بذاته لا بمعان زائدة, 
فإن صفات الحق تغالن لا يقال إنها ليست عينة وليست غير ذاته إلاامن حيث ها 
يعقله الإنسان من تعدد الأوصافء ولا يقال إنها ليست عينه فيتميز من حكم 
المخلوق وصفته. ويقول الجيلي في ذلك : وأما نحن فقد أعطانا الكشف الإلبي 
أن صفاته عين ذاته باعتبار أن كماله سبحانه وتعالى بذاته لا بمعان زائدة عليه: 
لأن كماله عين ذاته. والعلاقة بين الذات والصفات - عينية الذات والصفات - 
في فكر عبد الكريم الجيلي تتسق في مفهومها مع نظريته في وحدة الوجود 
ومفهوم الأسماء الإلبية الذي يعبر عن العلاقة بين الحق والخلق فنراه يقول : 
فما في الوجود شيء إلا الله تعالى فهو تعالى عين جميع الموجودات ومعرفة هذا 
الأمر موقوف على الشهود والكشف'' . فالوجود كله مظهر تجلى الحق والعبد 
الكامل هو مظهر تجلي جميع أسماء الحق وصفاته" . ْ 

ومما سبق يتبين أن الاسم هو عبارة عن لفظ يدل على معنى تحته. وأسماء الله 
تعالى تدل على معانء وهذه المعاني هي المراد بها الصفات, والاسم فيها غير المسمى 
وغير التسمية, وترجع أهمية الوقوف على العلاقة بين الاسم والمسمى إلى توضيح 
تلك الدلالة حتى لا يؤدي بنا القول إلى أن الأسماء الإلبية تفعل بخاصية حروفها أو 
خاصية نسبة تركيب هذه الحروف أو القول بالاتحاد أو الحلول أو الوحدة. 


2- عبد الكريم الجيلي : الإنسان الكامل ج ١‏ /ر ص /اه. 
3- المرجع السابق : ج" /ر ص 87. 
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ثالثا- علاقة الذات بالصفات : 

وبناء على ذلك فالصفات لا هي هو ولا هي غيره فى رأى الأشاعرة لأنه لو كانت 
الصفات عين الذات ترادف معانيها ومفاهيمها ”. ولأمكن القول حينئذ يا علم الله 
أغفر لي, إذ طالما لم تفترق الذات عن الصفات في المعنى, فإنه لا تمايز بين معنى العلم 
وبين معنى صفة أخرىء فإثبات اختلاف معنى كل صفة عن غيرها لا يكون إلا بإثبات 
مده الضنجاتقائقة بالذاكبوالقول يانه عفان عاك وعلنه ذاه وقادن وقدرعه ذاقة فإتما 
يلزم عنه أن يكون مفهوم الصفتين العلم والقدرة واحد وذلك محال/"» وليس معنى 
إثبات الصفات على أنها ليست عين ذاته ولا غير ذاته أنه محتاج إليها وأنه تعالى يفعل 
الأشياء بها ولكن معناه نفي أضدادها وإثباتها في أنفسها وأنها قامت به» فليس معنى 
العلم نفي الجهل فقطء ولا معنى القدرة نفي العجز فقط ولكن إثبات العلم والقدرة لأن 
نفي الجهل غير كونه عا ماً ونفي العجز غير كونه قادراً وكذلك جميع الصفات!" . 

إن صفات الله تعالى هي صفات الألوهية ونعت لبا ولا يقال فيها إنها هو ولا 
هو هي ولا غيرها لأن الصفة ما لم تنفصل عن الموصوف لا يقال هي الموصوف ولا 
غير قتا ركوو توزاك الالسسسي كردا مومدوقاء ومتاله 31 القادن اسمن 
أسمائه تعالى والقدرة صفة من صفات الله تعالى", فالذات تتعلق بالوجود العيني 
بينما تتعلق الصفات بالوجود الذهني: والصفة ليست عين ذات الموصوفء فا معلم 
غير العالم, ولكن الصفة لا تقوم بذاتها بل بذات الموصوف وصفات الكمال المقدسة 
الثابتة لا تقبل الانفصال عن الذات بوجه من الوجوه”". 


1- الكلاباذي : التعرف لمذهب أهل التصوف. ص ٠.‏ 5., مكتبة الكليات الأزهرية: القاهرة. .154١‏ 
2- أبى الحسن الأشحري : اللمع فى الرد على أهل الزيغ والبدع, ص ٠‏ 55.7, القاهرة, 5 159م. 
وللمزيد : الباقلانى: التمهيد. تحقيق : محمود الخحضري. 
د. محمد عبد البادي أبو ريدة, القاهرة 15417: الإنصافء تحقيق محمد زاهر الكوثرىء القاهرة. .١517‏ 
3- الكلاباذي: التعرف لمذهب أهل التصوفء ص .0١‏ 
4- أبو حامد الغزالي : المضنون به على غير أهله. ص 15,: مكتبة صبيح: القاهرة: 1517م. 
5- السراج الحريسي : اللمع. ص 577 . 


6 - ابن تيمية : الرسالة التدمرية. ص .١5‏ 
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والله تعالى واحد قائم بذاته مستغن عن غيره بصفاته وصفاته مطلقة قديمة 
قائمة به غير متناهية بحسب قدم ذاته وعدم تناهيه, وهو واجب الوجود بنفسه لم تزل 
صفاته موجودة معلومة قائمة به, ولا يجوز وجوده سبحانه وعدم شيء من صفاته ولا 
لكانت الذات هى الصفات والصفات هى الذات والصفات كثيرة فتكون الذات كثرة 
وهذا محال رزانيضا هن تنهال 31 كن الصيفة بالنهن عي الرصوف درن 
أحدهما عن الأخرى لآن الصفة هى المعنى والموصوف هو الذات وموصوف بلا صفة 
أو صفة بلا موصوف محال ©" . 
إقباثت الصلكة وض الذا حكن صفاتهاء ولو كادت هس غيزة كان لايكلا امنا'ان 
تكون زائدة على الذات أولاء فإن كانت زائدة عليها فلا يخلو إما أن تكون قائمة 
بذاتها أو بغيرهاء فإن كانت قائمة بذاتها فاما أن تكون قديمة أى محدثةء, فلو كانت 
الشفةز انزع ملق الذاك لكان دلا للكوااه روهت ليا نا نكف للكتو ونه مي 
لزوم التغيرات» وإن كانت لا زائدة فإما أن تكون نفس الذات وعينها أو غير 
الذاخه وحدال ان كون مقس الذاتبوغيكها نا زم كن أن كو فى شو وان 
كانت غين الذاك: فاما اق تكون قائمة اويكين: محال أن تكوى قاكمة زانبا وذاك 
لتعلق القديم بالقديم مع المباينة والمغايرة» وليس ذلك من شرط التوحيدء ولو كانت 
ايها همعدت لم عسل من جاتن إما'اق كر حدق أن .ذات القد اوافى.خيزة: 
فلى حدكت. ف :ذاتة لكان مدعينا لحدوكها عن صنقات كان عليه ولقامث نه تقيرات 
مق طبنفاك إلى 'صتقات» ولو حرق ايا هذه السكات فى غير :لزعت البتاواة 


1 5 : 5 0 
بين سائر الموصوفين من قديم ومحدث ( . 


1 اين عطاء الله السكندري : القصد المجرد يي معرفة الاسم المفرد, ص 2 مكتبة صبيح, القاهرة, 
154 
م 


2- المرجع السابق : ص /5, 54. 
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وعلى ذلك فإن صفات الله سبحانه ليست غيره ففصلها عنه - ولا هي هو- 
وآفردها بالذكر عنه دون نسيتها له - وهي لا هي هو ولا هي غيره - فمعنى الصفة 
غير معنى الذات ولا يعني ذلك تعرية الذات عن الصفاتء بل يعنى أن الصفة ليست 
عين الموصوف", فالله عز وجل دل بآثاره على وجود أسمائه؛ ويوجود أسمائه على 
ثبوت أوصافه. ويثيوت أوصافه على وجود ذاته إن محال أن يقوم الوصف بنفسه أو 
يكون هو الصفة ( . 
تعليق 

ومن الجدير بالذكر أن الفرق والمذاهب الإسلامية بل والمسيحية أيضاً قبلهم قد 
اختلفت حول تحديد العلاقة بين الذات الإلبية وصفاتهاء وإن رجعنا إلى مرحلة ما 
قبل الإسلام وكذلك المعاصرة له نجد في الفكر المسيحى قد حاول القديس أوغسطين 
(470م) قد حاول تحديد تلك العلاقة فذهب إلى أن صفات الله عين ذاته, وتلققف 
المعتزلة فكرة العلاقة بين الذات والصفات وقال معظمهم بأن ذات الله وصفاته شيء 
واحد؛ وذهيت الأشاعرة إلى أن صفات الله لا هى هو ولا هى غيره: وهكذا اختلفت 
المذاهب والفرق بصدد تلك العلاقة كلّ يفسرها وفق دينه ومذهيه . 

وفى الواقع أن العلاقة بين الذات والصفات يجب أن تُعد من الموقوفات التي لا 
مجال للعقل فيهاء وذلك لأآن السؤال عن هذه العلاقة على قدر كبير من الخطأً 
المنطقيء فلابد للإجابة عليه أن يعرف الخلق المقدمة الأولى وهى إدراك الذات الالبية 
وهذا محال لأي مخلوقء أما المقدمة الثانية وهى الصفات الإلبية فهي معروفة لآن 
الله عز وجل أخبرنا بها فى كتبه المقدسة؛ وأوحى بها إلى الرسلء ويالتالي كيف 


1 - ابن عطاء الله السكندري : القصد المجرد في معرفة الاسم المفرد : ص 5١‏ . مكتبة صبيح: القاهرة 
مم. 

2- ابن عطاء الله السكندري : حكم ابن عطاء الله السكندري. ص 1755, مكتبة القاهرة»(ب ت)بشرح 
الشيخ عبد المجيد الشرنوبي . 
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الاستنتاج من مقدمتين إحداهما مجهولة: ويلزم من ذلك إبطال منطقية السؤال . 


رابعا - الأسماء الإلهية : 


ذا او اتتسانل تفل الاسفداء السياضي قروو قور على جسن والفندة او نينا 
مترادفة المعاني ؟ وهل الأسماء الحسنى محصورة فى تسعة وتسعين اسما ؟ أم أنها 
غير متناهية ؟. 

مما لاافيك تيه أن الأسماء الخلينة لتر لكان معان واو بوائل فكرة ادا 
ولو كانت تدل على معنى واحد فما كان هناك داع لكثرتها فالله لا يفعل إلا الحكمة, 
ولآن الأسماء الحسنى غير محصورة وغير متناهية فبالتالي غير مترادفة المعاني, 
انا شد بول الله فيان الله علية ومطل (نإرن للهشيعة وتسعين سيا ماكة إلا 
ادا إنهوق يهب الوتومن مناه نفل المدةا" | الاي مهن الأنماء فى 
ذلك العدن . 


6+ "لم يكرج الشيخان هذا الحديك نسياق الأسماء الصبتى حيث توقنا عد (من أخضاها كل الجنة) 
وذلك لاختلاف العلماء في سرد الأسماء. هل هو مرفوع ؟ أم مدرج بالخبر من بعض الرواة؟ والعلة في 
ذلك أيضاً عندهما هو تفرد الوليد بن مسلم وعبد العزيز بن الحصين بن الترجمان, وهما من أهل النقل 
من الضعفاء. ضعفهما يحي بن معين» محمد بن إسماعيل البخاري»؛ ولقد ورد اضطراب واختلاف 
شديد بين الروايات» ففي نفس رواية الحسن بن سفيان قال بالاسم ( المانع ) بدل ( الرافع )» وفي رواية 
عبد العزيةبين ختصدين دكن الأسماء ( الصا والتان واللية:وثق العاري /وهذة الأسماء غير مؤجودة في 
رواية أبي هريرة؛ وعن أبي هريرة روايتان مشهورتان وبينهما تباين ظاهر واختلاف لذا كان تعيين وسرد 
الأسماء في الروايات مشكوك فيه. ولذلك ترك البخاري ومسلم سرد الأسماء. 
ومن ناحية أخرى إن هناك أسماء وردت فى القرآن الكريم ولم ترد في الروايات مثل ( المبين ) في قوله 
تعالى ( ويعلمون أن الله هو الحق المبين ) النور : 75 (ذي الطول) غافر : ؟. النصير والمولى في قوله 
تعالى ( فنعم المولى ونعم النصير ) الحج : 8/. وهناك أسماء وردت في الروايات ولم ترد في القرآن 
الكريم بنصها مثل ( الجليل الواجد الماجد) وهناك أسماء وردت في أحاديث الرسول صلى الله عليه 
وسلم ولم ترد في الروايات مثل ( الديان) في قوله صلى الله عليه وسلم ( الديان لا يموت ). وأيضاً ( 
الوتر) في حديث التسعة وتسعينء وأيضا ( الرفيق ) في حديث ( إن الله رفيق يحب الرفق). 

- مسلم : صحيح مسلم ج 7 / ص 517) مكتبة عيسى الحلبي, القاهرة,ة 150م. 
- العسقلاني : فتح الباري» ج ١١‏ /رص 715 77. 
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وإن كان ظاهر الحديث يوهم بحصر الأسماء في هذا العدد المذكور إلا إنه يعنى 
أن من احمن تسغة وتسعي اسطاأ من أستماء الله تمان دخل الجنة: قالمراذ 
الإخبار عن دخول الجنة بإحصائها وتدبرها لا الإخبار بحصر الأسماءء وليس فيه 
منع ما عداها من الزيادة وإنما التخصيص لا الحصر (", لأن من معاني الإحصاء 
العلم والإيمان والعمل بالشيء؛ فقوله ( من أحصاها) أي من حفظها وأدى حقوقها 
وذكرها ودعا بها وعلم معانيها ونزهها على الوجوه التي تحملها الشريعة" . 
ويعنى الإحصاء أيضا العلم بمعنى كل اسم بالنظر فيه والاستدلال عليه بأثره 
الساري في الوجود وتمام ذلك أن يتوجه العبد إلى الله تعالى من العمل الظاهر 
والباطن بما يقتضيه كل اسم من الأسماء فيعبد الله بما يستحقه من الصفات 
المقدسة التي وجبت لذاته. وهذا هو معنى الإحصاء؛ أي التشش طن 1 لض 2 
وليس فى الحديث دليل على أنه ليس لله تعالى من الأسماء إلا هذه العدة, وإنما يعنى 
الحديث أن من أحصاها دخل الجنة؛ ويدل عدم الحصر أن الآسماء تدل على معان 
وهذه المعاني هي صفات الله عز وجل وصفات الله لا تتناهيء لأنه إن حصرت 
الصفات حُصرت القدرة وقدرة الله غير متناهية إذن فالأسماء غير متناهية 
فالحديث يعنى قوله تعالى ( ولله الأسماء الحسنى فادعوه بها ) - الأعراف : .-18٠‏ 
والأسامي زائدة على التسعة وتسعين ولكن ذكر العدد والإحصاء دليل غلى 
ترغيب العباد في العلم والعمل والإيمان بهاء فهي على سبيل التخصيص وليست 


- ابن ماجة : السنن, تحقيق : محمد فؤاد عبد الباقي» بيروت» ( ب» ت) ٠‏ 
- أحمد بن حنيل : المسندء القاهرة. 151/8. 
- النيسابورى : المستدرك: حيدر أباد الركنء البندء 1١971‏ 
- البيهقى : الأسماء والصفات. ص 5. ص 1/ا, .4١‏ 
- الترمذي : سنن الترمذي. ج ه / ص ,07١‏ 017, مطبعة الفجالة الجديدة القاهرة, /1171م. 
- دائرة المعارف الإسلامية : جه 5 /ر ص 7ا58؟. 
1- العسقلاني : فتح الباري» ج ١١‏ رص :529 بولقد ذكر العسقلاني أن أكثر العلماء أتفقوا على عدم 
الحصر . 
2- ابن منظور : لسان العرب مادة حصر؛ ج " /رص 1١5‏ 1.9. 
3- أبو حامد الغزالي : اللقصد الأسنى. ص .١0١‏ 
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على سبيل الحصر لعدم تناهيى الصفات والقدرة!", ولكن خصص ذلك العدد لأن 
قدرة العباد ححدوةة ولاا تقلت اتوي |الامتتافي واذاك شيط العند للعباد . 
أما من منظور رجوع الأسماء للمسمى فهي غير متناهية والدليل على ذلك قول 
الرسول صلى الله عليه وسلم ( أسالك بكل اسم هو لك سميت به نفسك أو أنزلته 
في كتابك أو علمته أحدا من خلقك أو استأثرت به في علم الغيب عندك)1") 

ويتضح من ذلك إن لله تعالى أسماء سمي بها نفسه وهي غير محصورة فيما 
وردت به الروايات المشهورة ولكنها على سبيل التخصيص لا الحصرء ومنها ما 
الله قعاان فى كنات ومديناها امه كه حي كاك ملة ولظنا امن كمال وفدها ها 
استاثر به فى علم :الغيب عندة وجعله مكثورا فى علمه تعالى: ولذا قال ضلى الله غليه 
وسلم ( لا أحصى ثناء عليك كما أثنيت أنت على نفسك  )‏ . 

ومعنى هذا أيضاً أن الأسماء الإلبية توقيفية وليست قياسية بمعنى أنه لا يصح 
أن نطلق على الله سبحانه وتعالى أسماء لم يسم بها نفسه. ولا مجال للقياس العقلي 
في ذلك . 

وهناك رأي يرى أن الأسماء الإلبية موجودة في الحروف الأولى المقطعة في 
بعض سور القرآن الكريم؛ قال به سعيد ابن جبير (ت 15 ه )؛ وإسماعيل بن 
عبد الرحمن السدى ( ت18؟1 ه)» وآبى الحسن الشاذلي ( ت557 ه )» فنجد سعيد 
ابن جبير يقول : إن فواتح السور هي من أسماء الله تعالى وهذه الحروف منها ما 
يهتدي إلى كيفية تركيبها مثل ( الر) في أوائل سور: يونسء هودء يوسفء إبراهيم, 
الحجرء ومثل ( حم ) في أوائل سورة غافر وفصلت والشورى والزخرف والدخان 
والجا.ثية و الأحقاف ومثل (ن) فى أوائل سورة القلم فإن مجموعها ( الرحمن), 


1- عيق القاهر البغدادي : أصول الدين ص :١2١ ١١5‏ اسطنبول: /157ام. 

2- البيهقى : الأسماء والصفات. ص ١1‏ حديث عبد الله ين مسعودء السيوطى : سهام الإصابة حديث 
رقم /91ء ص 07. 

3- السيوطي : سهام اليصابة. حيث رقم /9. ص 55. 
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ومنها مالا يهتدي إلى كيفية تركيبهاء والأسماء الإلبية ف هذه الحروف بحسب 
. الاهتداء إلى تركيبها '" . 

وأيضاً إسماعيل بن عبد الرحمن السدى عبر عن ذلك حينما سأله شعبة ( ت 
ه ) عن الحروف الأولى في السور فقال : فيها الأسماء الإلبية: واحتج على ذلك 
بما روى عن ابن عباس ( 18 ه ) أنه قال : الحروف المقطعة فيها اسم الله الأعظم 
0 وعلى ذلك اعتبر السدى الحروف الأولى مفتاح أسماء الله تعالى؛ مثاله الألف من 
الله واللام من لطيف والميم من مالك ... وهكذا فمن تركيب هذه الحروف ومن 
معانيها يكون فيها الأسماء" . 

ولقد ذهب إلى نفس القول أبو الحسن الشاذلي حيث رأي أن الحروف الأولى 
من السور يدعو بها الداعي ويتصرف بمقتضاهاء وهي مفاتيح أسمائه تعالى وزاد 
على ذلك بأنه وضع هذه الحروف فى إطار أحزاب وأدعية كحزب البحرء والحزب 
الكبير» وحزب اللطيف وحزب الدائرة وغيرهم, فنراه في حزب البحر يقول ( يا 
كهيعص اغفر لي ). وفىي الحزب الكبير ( الر كهيعص حم عسقء رب احكم بالحق ) 
وأشار أن في هذه الأوراد والأدعية اسم الله الأعظم, ولكنه أرجع التصرف بالاسم 
الأعظم مع ذلك للنية والبمة وقوة الإيمان!" . 

ولقد اختلف المفسرون في الحروف المقطعة التي في أوائل السور فمنهم من قال 
هي مما استأثر الله بعلمه. وردوا علمهما إلى الله عز وجل وهم الأكثر كالبيضاوي ( 
ت ١ه‏ ) والسيوطى ( ت 41١‏ ه ) واحتجوا على ذلك باختلاف الأقوال عليها 
وإن الخلفاء الأربعة والكثير من الصحابة لم يتكلموا فيهاء وهي من المتشابه الذي لا 
يعلمه إلا الله عز وجل وهي منهج قرآني استخدمه القرآن في فواتح بعض السور 
وهي من الأمور التوقيفية التي لا مجال للعقل في الكشف عنها ٠‏ . 


1- فخر الدين الرازي : لوامع البينات» ص 37. . 
2- ابن كثير : تفسير القرآن ج ١‏ “رص .١ ١‏ 
3- احمد بن علي الد: ني : شمس ال معارف الكبرى ج ١‏ /رص 17, القاهرة.؟1565. 
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واخظلفوا أيضاً فى طريقة تفسيرها . 

فمنهم من أجاز تفسيرها عن طريق النقل والعقل: ومنهم من أجاز تفسيرها عن 
القرآن للذكر فهل من مدّكر )- القمر : 17- فلى لم تكن الحروف الأولى مفهومة كان 
الخطاب بالمهمل ولم يكن القرآن بيانا وهدى؛ لآن القرآن منزل ليفهمه الناس ويذكرون 
مجنت ولكديج علي اقول فمديا تومن اسحا السوي قال يقغن الوسم نه رد 
التووي 8151 ومنها أنها من اسماء اللة: عال ىه سال بن عي اللة زا داف ): 
والشعبيء وعلي بن أبي طلحة ١١١(‏ ه) .وسعيد بن جبيرء والسدىء, وابن مسعود 
(5" ه) وعكرمة (١٠٠ه)‏ . 

ومنها أنها حروف هجاءء قال ابن كثير : مجموع الحروف المذكورة فى أوائل 
السو كدت الكررمتها اريعة عشر حرفا يميعها القول ( قدّن حكيم قاط له 
عبن) .رفي تضف الخروف عندد ا والمذكون اشيرف من الكتروك فلا شبك أن هثذة 
الحروف لم ينزلها الله سبحانه وتعالى عبثاً, ولكن لم يجمع العلماء فيها على شيء 
معن وإثما الخطفو]". 

ومنها أن الله تعالى ابتدا بها لتفتح لاستماعها أسماع المشركين إن تواصوا 
بالإعراض* عن القرآن: ومنها أنها ذكرت لبيان الإمجاز القراني والخلق عاجزون 


«» للمزيد؛ 
البيهقى؛ الأسماء و الصفات ص 94 
الطوسى؛ اللمع ص 124 
القتشيرى ؛لطائف الإشارات ج1/ ص52 
.أبن عريبئ؛ الفتوحات.ج1 /رص58,84 
. السيوطى ؛ الإتقانج2/ ص12:14 
د. جلال شرف ؛ دراسأت فى التصوف الإسلامى ص 240: دار القكر الجامعى, الإسكندرية,1982م 
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عن معارضته بمثله مع أنه من هذه الحروف المقطعة التي يتخاطبون بهاء ومنها أن لبا 
معان وإشارات فالألف الله والميم ملكه وهكذاء ومنها قول يجمع ما سبقء قال به أبو 
العالية (97 ه) لا منافاة بين كل واحد منها وبين الآخر وإن الجمع ممكن فهي أسماء 
للسورء ومن أسماء الله يفتتح بها السور ولا مانع من الإشارة إلى معانيهاء وهناك 
رأي للمستشرق ( بلا نشو) الذي عرض فيه أنها إشارات وتنبيهات لإسماع 
المشركين إذ| توا سي بالإعراض : 

ومهما قيل فى ذلك الاختلاف فهو دليل على أن هذه الحروف توقيفية من 
اللتشابه الذي لا يعلمه إلا الله عز وجلء هذا من جانب ومن جانب أخر إن ذلك 
الاختلاف وعدم القطع برأي معينء قد فتح المجال أمام تأويلات الصوفية بطريق 
الكشف والعلم اللدنى وأمام الشيعة بعامة والحروفيين خاصة بطريق العلم السري 
المتمثل فى الأئمة حيث إن كل منها ذهب إلى تأويل تلك الحروف بما يتناسب مع 
مذهبه ووجهة نظره لإثبات ما يرمي إليه سواء من ناحية المنهج أو من ناحية 
الموضوع. 
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الفصل الثالث 
التنزيم والتشبيم والتجسيم 


أولا- الشيعة (الغلووالاعتدال ): 

من الملاحظ أن مفهوم الألوهية والأسماء الإلبية عند الشيعة ( الغلاة منهم على 
وجه الخصوص) يعد بسن تصورهم للصفات الإلبية في ضوء التشبيه والتجسيم 
والاتحاد والحلول؛ وأيضا من تأثرهم بالآديان السابقة على الإسلام كاليهودية 
والمسيحية والمجوسية, فنجد غلاة الشيعة السبأية قد ذهبوا إلى أن الإمام علي رضي 
الله (50 ه) عنه هو الإله, وقالوا بعد أن قتل إنه لم يقتل لأنه الإله والإله لا يموت بل 
إنما المقتول شيطانا تصور للناس في صورة عليء وإن عليا صعد إلى السماء كما 
صعد إليها عيسى بن مريم عليه السلام وهو في السحاب والرعد صوته والبرق 
سوطه؛ فالذي قتل ليس عليا فلقد صعد إلى السماء وسينزل إلى الدنيا وينتقم من 


*)١(هئادعأ‎ 


.4 الس سسا عد اللا ا و عا ال ا ريخياً عن 
طريق المصادر سواء كان أصحابها مؤرخين كالطبرى وابن كثير وابن خلدون وابن عساكر أو كانوا 
أن بعض المستشرقين والباحثين الحدثين قد شككوا في وجوده مثل برنارد لويس فى كتابه ( اصول 
الإسماعيلية والفاطمية والقرمطية ) حيث ذهب إلى أن شخصية عبد الله بن سب شخصية رمزية لا 
وجود لها في الواقع ولكن تخيلها محدثوا القرن الثاني البجري من أفكارهم . ص ١١‏ ( ترجمة حكمت 
لحوق دار الحداثة, بيروت. 19/١‏ م) وأيضاً الدكتور طه حسين في كتابه ( الفتنة الكبرى ) ج ” ( علي 
وبنوه ) ص 5١‏ . قد اعتمد على الظن فهو يردد غالبا في نقض الروايات التاريخية قوله ( وأكبر الظن ) 
القاهرة 1510م ) وان كتور علي سامي النشار فى كتابه ( نشأة الفكر الفلسفي في الإسلام ) ج ؟ / 


ا 


ولقد كانت أقوال اليهود بالتشبيه والتجسيمء والمسيحية بالحلول والتي حاولت 
السبأية التعبير عنها باعتبار أن تلك الأفكار قد تغلغلت للغلاة عن طريق السبأية 
بمثابة الإرهاصات الأولى للغلاة الشيعة.حيث تلقفها المختار الثقفى(ت117 ه) حينما 
حمله السبأية على دعوى النبوة وعلم الغيب 7") 

وأخذها من بعده بيان بن سمعان (ت 159 ه ) الذي زعم أن معبوده إنسان 
من نور على صورة الإنسان في أعضائه وأنه يفني كله إلا وجهه. وادعي معرفته بالله 
وذهب اتباعه - البيانية -- أنه كان نبيا ومنهم من زعم أنه كان إلبا وذكر هؤلاء أن 
بيانا قال لهم إن روح الإله تناسخت فى الأنبياء والأئمة حتى صارت إلى أبي هاشم 
عبد الله بن محمد بن الحنفية ( ت 47 ه ) ثم انتقلت إليه منه - يعنى نفسه - 
فادعى لنفسه الريوبية على مذاهب الحلولية فقال أنا بيان وأنا البدى والموعظة" . 

ويتبين من ذلك مدى الخلط والغلى في آراء بيان فتارة يكون نبيا وتارة أخرى إلبا 
ومن ناحية أخرى فهو ينوه على أنه هو مظهر التجلي الإلبي باعتبار أنه يعرفه من 
جانب وياعتبار آنه الإله من جانب آخرء ومن الجدير بالذكر أن خبر بيان هذا قد رفع 
إلى خالد بن عبد الله القسري في زمان ولايته في العراق» فاحتال على بيان حتى ظفر 


شخصية ابن سبأ هي شخصية عمار أبن ياسر حيث أنها شخصية موضوعة رمزت إلى عمار بن ياسر 
الذي تونى في موقعه صفينء ولكن مهما يكن الخلاف حول شخصية ابن سباء سواء كان له وجود 
حقيقي واقعي أو أنه رمز موضوع لتحميل آراء غلاة الشيعة عليه فلا يقدح ذلك في وجود فرقة السبأية 
الحقيقي من حيث كونهم كانوا في عهد الإمام علي وبعد مقتله, وما يروي عن أفكارهم الغالية فقد حدثت 
بالفعل وكان لبا أثر كبير فى الفرق الشيعية الفالية من بعدهم: وعلى الأرجح أن شخصية ابن سب 
شخصية تاريخية حقيقية» وكان لبا دور كبير في إشعال الفتنة الكبرى بموجب اشتراك مصادر الشيعة 
مع مصادر أهل السنة في الترجمة لابن سبأ وذلك ينفي زعم القائلين بأنه من تشنيع خصوم الشيعة على 
. الشيعة . 

#* وللمزيدء لوى ماسينيون : شخصيات قلقه في الإسلام,ترجمة : د.عبد الرحمن بدوىء الكويت.195/4. 

1- عبد القاهر البغدادي : الفرق بين الفرق. ص 40 . 

2- الأشعري : مقالات الإسلاميين واختلاف المصلين ج ١‏ ص 37 نط" مكتبة النهضة المصرية, تحقيق: 
محمد محي الدين, القاهرة, 1575. 


ا 


به وصلبه وقال له إن كنت تهزم الجيوش بالاسم الذي تعرفه فاهزم به أعواني عنك . 
فلم يتحر جوابا وقتل عام ١١19(‏ ه) (" . 

وجاء المغيرة بن سعيد البجلي (ت 1١5‏ ه ) ليزعم أن معبوده ذو أعضاءء وأن 
أعضاءه على صورة حروف البجاء. وعلى رأسه تاج وقال إن الله لما أراد أن يخلق 
تكلم باسمه الأعظم فطار فوقع على رأسه تاجا(". وذلك تأويل قوله تعالى ( سبح اسم 
ربك الأعلى الذي خلق فسوى)- الأعلى:١2"-‏ والمغيرة هنا مجسم شأن الغلاة, ولكنه 
سار بالتجسيم إلى هدف واضح. وذلك أنه جعل لله أعضاء على عدد حروف البجاء 
وهيتتهاء فكأنه يريد أن يقول إن الوحي إنما هو نزول الله نفسه إلى النبي أو الإمام, 
وإن كل كلمة يتلقاها إنما هي حلول يستمر باستمرار الوحيء ومفهوم الآلوهية هو 
حلقة الوصل لأنه عندما أراد أن يخلق تكلم باسمه الأعظم الذي هو تاج وهو مفتاح 
الخلق وهو الكينونة ومعرفته تتيح لعارفه القدرة الإلبية 7 ولبذا قال المغيرة : لو 
أردت أن أحيي عادا أو ثمودا أو قرونا بين ذلك كثيرة لأحييتهم © . 

وظهر آبو المنصور العجلي ( ت ١١‏ ه ) وآمن به مجموعة من المغيرية بعد مقتل 
اللقدرة ومعيوا والاسضرورنة وادعن (تى تيون يع وكا مح الباتزرك 17ت 
أنه مظهر التجلي الإلبي", ل ا إلى السماء 
واتصل بربه الذي مسح بيده على رأسه ١‏ '", أما عن باقي المغيرية فقد اختلفوا بعد 
مقتل محمد بن عبد الله بن الحسن (5١؟١ه)‏ 


3ت التقدادي : القرق بين الفرق: صن /. 

» أبن حزم : الفصل فى الملل والأهواء والنحل ج ؛ /ر 165. 

2- فخر الدين الرازي : اعتقادات فرق المسلمين والمشركين ص 417, 58, تحقيق: طه عبد الرؤوف سعدء 
محنطفى البواري: مكتية الكليات الأزهرية, القاهرة . 

3ك د كامل مصتطفى الشيبي؛ الصلة بين التمعوف والتشيع جه ١‏ /رهن 19. 

4- الأشعري : مقالات الإسلاميين. ج ١‏ /رص "لا. 

-5 الحسن بن موسى النو.ختي : فرق الشيعة. ص 14 النجف1557م. 

6- البغدادي : الفرق بين الفرق» ص 45؟. 
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الذي قال فيه المغيرة إنه المهدى المنتظرء وذلك الاختلاف فى قتله, فالفرقة الأولى 
أقرت بقتله وتبرءوا من المغيرة وهم الجناحية؛ والثانية قالت إن محمدا لم يقتل وإنما 
غاب عن عيون الناس وسوف يخرج ويملك الأرضء ويحيا له من الأموات سبعة عشر 
رجلا يعطى كل واحد منهم حرفا من حروف الاسم الأعظم فيهزمون الجيوش" . 

ويتضح من ذلك أن مفهوم الألوهية يكمن في القدرة على الاتصال بالله باعتبار 
أنه مجسم فيستطيع الذي يعرف الله أن يتصل بريه ويصعد إليه ويه يسمو الإنسان 
فوق البشرية حيث تتاح له القدرة الإلبية والبدف من ذلك واضح وهو محاولة تحقيق 
الدعوة والزعامة عن طريق إيهام الأتباع بتلك القدرة المزعومة والتنبؤ بالغيب 
والكرامات التي لا تتاح للأتباع؛ وبذلك يسهل عليهم السيطرة وتحقيق الزعامة 
والرغبات التي يريدونها. 

وعلى النسق نفسه بعد مقتل أبى منصور جاء أبى الخطاب محمد بن أبي زينب 
الأسدي ( المقتول 174 ه ) مولى بني أسد وارثاً حركات الغلو السابقة عليه؛ وكان 
تعاصبر] الجعفن الضانق ( 188 فى ححث ادع اعفن الصبانق قدعلت 
أسراره؛ وزعم أيضا أن الله قد حل فيه.وعندما وقف الإمام الصادق على غلوه 
الباطل تبرأ منه ولعنه وأمر أصحابه بالبراءة منه وشدد القول فى ذلك2”7 فادعى بعد 
ذلك أب الخطاب أن جعفرا إله وهو أيضا إله ولكنه أفضل منه لأن الله تعالى قد 
انفصل عن جعفر وحل فيه وأنه هو أكمل من الله ( يقصد جعفر الصادق '" ) إذن 
فالتفاصيل في الأسماء الإلبية لدى أبي الخطاب يرجع إليه باعتباره إله وهو أفضل 
من جعفر وذلك لأنه زعم أن الأئمة آلبة'؟وقد ردد أتباعه هذا الزعمء وقالوا إن الله 
تعالى حل فى علي ثم في الحسن( 5ه ) ثم في الحسين 7١(‏ ه) ثم في زين العابدين 


4ج االربمج الشنايق تصن 0 

2- الشهر ستاتي : الملل والنحل؛ ج 7 /رص .١27‏ 

3- فخر الدين الرازي : اعتقادات فرق المسلمين والمشركين» ص /87. 
4 - الأشعري : مقالات الإسلاميين: ج ١ص‏ // . 
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(98 ه) ثم فى الباقر ١١4(‏ ه) ثم في الصادق ثم في أبي الخطاب!,وهو الأفضل 
والأعظم ويذلك يكون التفاضل في شخصه باعتبار أن الإله قد حل فيه . 

ولقد أثرت الخطابية في اتباع الحركة الزيدية بعد موت زيد ١7١(‏ ه) فنسبوا 
بالباطل لجعفر الصادق كتاب فيه علم الجفرا", وهذا الكتاب فيه جزءان» علم الجفر 
الأبيض والجفر الأحمرء أما الأبيض فهو يحتوي أيضا على جزأين كتب الأنبياء 
وصحفهم ثم الحلال والحرام, أما الآخر ففيه كيف يقضى القائم على الأمور 
بالسيف على أعدائه, وفيه ذهبوا إلى أن الرسول الله صلى الله عليه وسلم قال : 
رأيت ليلة المعراج أنه قد كتب على حجاب من النور وكل قائمة من العرش أن لا إله إلا 
الله محمد رسول الله علي بن أبي طالب أمير المؤمنين» وقد أعطى الله آدم خمسة 
عشر حرفا من حروف الاسم الإلبيء ونوحا ثمانية وإبراهيم حرفاء وموسى أريعة 
وعيسى اثنين وأعطى محمد اثنين وسبعين فسلمها عليا '" . 

والمقصود بالتفاضل هنا هو أن عليا مساوياً في الدرجة والمقام بمحمد صلى 
الله عليه وسلم بما أنه مساو في عدد حروف الاسم الإلبي معه. وأيضاً ليجعلوا عليا 
أعلى مقاما من الأنبياء المرسلين حيث أنه تسلم اثنين وسبعين حرفا من حروف 
الاسم الإلبي بينما أعطى آدم خمسة عشر حرفا ونوحا ثمانية وإبراهيم حرفا 
وموسى أربعة وعيسى اثنين . 

وبعد وفاة الإمام جعفر الصادق عام ١54‏ ه. ظهرت الإسماعيلية نسبة إلى 
إسماعيل بن جعفر الصادق الذي مات فى حياة أبيه عام ١77‏ ه حيث انضم أتباع 
أبي الخطاب إلى دعوة ميمون بن ديصان القداح (ت4ذ١‏ ه ), الذي كان مولى 
لجعفر الصادق وابنه إسماعيلء وبذلك بدأ الغلو يتسلل إلى الإسماعيلية ويدأت 
الإسماعيلية الباطنية بتبني أسرة عبد الله بن ميمون القداح (ت 51١‏ ه ) لبا" . 


- البغدادي : الفرق بين القرق: ضن :19١‏ 

352 كال مضطفي القدى + القذ الاجية الفماويت والقشي نك اه 

3- د. علي سامي النشار: نشأة الفكر الفلسفي في الإسلام. ج 7 / ص 71 30 . 

4 - أبو الفضائل الحمادى اليمنى : كشف أسرار الباطنية وأخبار القرامطة. ص 4, مكتبة الثقافة 
الإسلامية, القاهرة, 1555م. ا 
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ولقد أسبغت الإسماعيلية الباطنية المعاني الدينية على الأرقام والحروف, 
فذهبت إلى أن التسمية -- بسم الله الرحمن الرحيم - مركبة من سبعة واثني 
عشر أي تسعة عشر حرفاً والتركيبات في الحروف والكلمات على وزن تركيبات 
الصور والأجسامء والحروف المفردة نسبتها إلى المركبات من الكلمات كالبسائط 
المجردة إلى المركبات من الأجسام,ء فإن لكل حرف وزن فى العالم وطبيعة تخصه 
وتأثير من حيث تلك الخاصية والله أبدع بالأمر العقل الأول أو العقل الكلي حيث 
إن الله هى الذي وهب العقل الأول والذي يتجلي بدوره في شخص الإمام فى 
العالم الجسماني”" . ْ ْ 

ويرجع التفاضل الذي وهب للعقل الأول عند الإسماعيلية الباطنية إلى الإمام 
نفسه. بموجب أن الحروف والأعداد على وزن تركيبات الصور حيث إنها تفعل 
بخاصيتها وبذلك تكون المراتب الدينية مقابلة للمراتب السماوية؛ فالواحد يعبر عن 
الألف ويقابل العقل الكلي وأيضاً الإمام. ويتجلى العقل الأول في شخص الإمام هو 
مظهر تجلي الألوهية وبذلك يصبغون على الإمام الأفضلية والألوهية في نفس الوقت, 
لأنهم قد أسبغوا الأسماء الإلبية على العقل الكلى وجعلوه جامعا لبا ثم اسبغوها 
بعد ذلك بصفة خاصة على الإمام . 

وعلى نفس النسق ظهرت طائفة الدروز المنشقة على المذهب الإسماعيلي نسبة 
إلى محمد بن إسماعيل الدرزي ( نوشتكين ) ( ت +٠١‏ ه ) قد جعلوا الحاكم بأمر 
الله (ت 4١١‏ ه ) - الإمام السادس عشر في ترتيب الأئمة عند الفاطميين - في 
منزلة أعلى من منزلة البشر فأسبغوا عليه فكرة التأليه وإسباغ الصفات الإلبية على 
الحاكم حيث كان الحاكم بأمر الله يميل إلى قبول هذه الفكرة", فيكون هو المظهر 
الإلبي في الأرض» باعتبار إمكان انتقال العقل الكلى والعقل الأول فى البشر والإمام 
هو الذي يكون فيه مظهر هذا الانتقال لأنه يمثل الجانب الإلبي في الدنيا”", وأيضاً 


1 - د. محمد علي أبوريان : تاريخ الفكر الفلسفي في الإسلام, ص 158 155. 
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النزارية نسبة إلى نزار الابن الأكبر للخليفة الفاطمي المستنصر بالله (ت 5417 ه ), 
فبعد موت الخليفة لاقت النزارية الانتشار على يد الحسن بن الصباح ((ت 518 ه ) 
الذي اتخذ من قلعة ألْمّتْ مركزاً لنشر دعوته ونادت بما نادت به الإسماعيلية الباطنية 
والدروز بأن الإمام هو مظهر التجلي الإلبي(" . 

وإذا انتقلنا إلى القرتين الثامن والتاسع البجريين نجد فضل الله الإستربادى 
الحروفي ( ت758 ه) وأيضا الحافظ البرسيء رضي الدين رجب بن محمد بن 
رجب الحلي ( ت 8647 ه) يشيران إلى نفس الأفكار من إضافة التأليه للإمام وجعله 
مقدسا فالأول - فضل الله - قد ذهب إلى أنه خليفة الله كآدم وعيسى ومحمد فكان 
هو مهديا وختما للأولياء ونبيا وإلبا في وقت واحدء فهو صاحب وحدة وجود ويذلك 
هازل عن طريق جدل انم متغكسا للكون كلة على :صدورة الحروفية ومحلا للأسمام: 
كلها وجعله نموذجاً لالصورة الإلبية في العالم, واستمرار هذه الصورة عبر الأنبياء 
إلى علي ثم إلى الأئمة حتى يصل إلى أنه نبي وإمام وإله ومظهراً للتجلى الإلبي في 
نفس الوقتء فجعل اتباعه يخاطبونه بلفظ ( الله) باعتباره مظهرا للتجلي الإلبي ولقد 
حاول تأييد دعوته بتأويل قوله تعالى ( ذلك فضل الله يؤتيه من يشاء والله ذو 
الفضل العظيم ) - الجمعة : ؛-»على أن المقصود بفضل الله هو الإمام الذي هو 
نفسه مظهراً له ويذلك يكون لفظ ( فضل الله) الوارد فى الآية هو نفسه فضل الله 
الحروفى( . 

أما الثاني - الحافظ البرسي فلقد ذهب إلى التفاضل فى الأسماء الإلبية 
اقفر راللة) مذ ايك الأسخادوا متسيا تعن أن الكره يعي سداد أي تياك 
اتحكل وعدده جه ومتترة ف وسيل إل الطلون "١‏ توق أمظ الأران تن 
الاسم عنذه هو (الله) وهو أول الأسماء؛ ولكن عند اسنتعراض آزائه نرى أن مقهوم 
الاسم الإلبي عنده هو إضفاء الألوهية على الإمام على بن أبي طالب وهذا ليس 


1- مصطفى غالب 08 تاريخ الدعوة الإسماعيلية, ص كم ط, بيروت» 11م. 


الاك 


بغريب, باعتبار أن البرسي علوي حيث تبعد آراؤه عن المألوف متأثراً بالغلاة 
القدامى فنراه يقول : إن عليا هو السر المكنون والكلمة المتعلقة بطرفي كن فيكون وهو 
مظهر الألوهية وحقيقة كل كائن!" . 

ومما هو جدير بالذكر أن محمد بن فلاح (ت877ه) وهو معاصر للبرسي قد 
تابع آراء الغلاة القدماء وأيضاً آراء فضل الله والبرسي حيث حاول أن تقوم له دولة 
مبنية على التسلح بالقوة الروحية العلوية المتمثلة في القائد العلوي الذي يعلم 
الأسرار فذهب إلى أن الله قد حل فيه وبالتالي هو نفسه - ابن فلاح - مظهر الاسم 
الإلبي وبذلك يقهر الجيوش!". وهي نفس فكرة بيان وأبي الخطاب وأيضاً فضل الله 
والبرسي. 

ولقد انصبت وتبلورت كل تلك الآراء والأفكار في بوتقة العصر الحديث والمتمثلة 
في الأغاخانية نسبة إلى أغاخان الأول*(ت ١798‏ ه) والذي ذهب إلى نفس ما ذهب 
إليه السابقون من أن الأنبياء والأئمة مظاهر الاسم الإلبي والإمام حامل أسرار 
الربوبية بذلك١".‏ وأيضاً البهائية نسبة إلى البهاء, الميرزا حسين علي (ت 717١ه)‏ 
والذي لم يأت بجديد بل ردد نفس آراء وأفكار السابقين فادعى أنه اسم الله ومظهره 
الذي كان مكنونا في أزل الأزل!) وأضاف أتباعه عليه الكثير من الصفات الإلبية, 
فيكون بذلك عندهم مظهر الإله الآكمل واسمه الأعظه(". 

ومما سسبق يتضح أن غلاة الشيعة قد استخدموا من مفهوم التفاضل فى 
الأسماء الإلبية ما يرمون إليه من رفع الآئمة إلى درجة الآلوهية وتحقيق دعواهم 


1- المرجع السابق» ص مرك 
3 - د. محمد كامل حسين : طائفة الإسماعيلية ص 50؟؟: مكتبة النهضة المصرية: القاهرة, 1504م. 
د. محمد جابر عبد العال: حركات الشيعة المتطرفين. ص ,/١‏ ط ؟: القاهرة, 19517 
5- جولد تسيهر : العقيدة والشريعة في الإسلام ص 7؟: ط ", ترجمة وتعليق :د. محمد يوسف 
ومكتبة المثنى ببغداد, 1505م,. 


لمعك - 


ورغباتهم في الزعامة والرياسة؛ فلقد اعتنق أفكار التشبيه والتجسيم والحلول 
والوحدة الكثير من غلاة الشيعة متأثرين في ذلك باليهود والنصارى . فاليهود قد 
وجدوا في التوارة صفات خبرية ملئت من المتشابهات مثل الصورة والمشافهة والتكلم 
وغير ذلك والنصارى قد ذهبوا إلى حلول الاله في عيسى تارة وتارة أخرى أنه ابن 
الإله", فكان التشبيه والتجسيم والحلول والوحدة مبدأ مشتركا بين جميع فرق 
الغلاة). 

والعلة في اجتماعهم على هذا هو أنهم ركزوا اهتمامهم في الارتفاع بالإنسان 
حتى يصير إلباء والنزول بالإله حتى يصير إنساناً. فعقيدتهم في جدلبم الصاعد 
والنازل تعتمد على إله وإنسان وكلها تدور حول الارتفاع بهذا الإنسان, فقالوا 
بالاتحاد تارة والحلول والوحدة تارة أخرى|", وكان مفهوم التفاضل فى الأسماء 
الإلبية المتمثل في تجلي الألوهية في الإنسان هو حلقة الوصل بين تشبيه وتجسيد 
الألهونية الازتقناءبالإتسان لذركة الألزفية سواءالاتمان أو:الحلول أو ؤحدة 


الوجود. 
- الشيعة المعتدلين : 


وفى الحقيقة كان موقف الأئمة من آل البيت, والأئمة المعتدلين من الشيعة موقفأ 
حاسما مع هؤلاء الغلاة, فنجد الإمام علي رضي الله عنه (ت +٠‏ ه ) قد قام 
بإحراق السبأية بعد إصرارهم على القول بألوهيته, ونفي زعيمهم عبد الله بن سباً 
إلى المدائق بعد أن تظاهر له بالريشوع تعن غلودا") ومن بعده تبرة :اذه الإماغ محمد بن 
الحنفية (ت ١4ه)‏ من المختار بن أبى عبيد ( ت77 ه) وكذلك الإمام محمد الباقر 
(ت ١١5‏ )قال فيهم : إنن إلى الله دوع ولو وليت لتقريت إإن الله ينماتي!؟ : 


1 - الشهر ستاني : الملل والنحل ج ؟ //ر ص 50؟. 

2- د. فتحي محمد الزغبي: غلاة الشيعة وتأثرهم بالأديان المغايرة للإسلام ص .5١١‏ 

3 - دكامل مصطفى الشيبي : الصلة بين التصوف والتشيع: ج ١‏ /رص 5؟1١.‏ 

4- ابن كثير : البداية والنهاية ج / /رر ص 555, مطبعة السعادة, القاهرة, ؟197. 

5- أبى نعيم الأصبهاني : حلية الأولياء ج "” /ر ص 80 1؛ مطبعة السعادة, القاهرة: ؟151م. 
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أما الإمام الصادق جعفر بن محمد ( ت ١58‏ ه) فإنه قد عاصر حركات الغلو 
وحاريها بشتى الوسائل فكان يعلن تبرأه منهم ومن غلوهم ولكن الشيعة بعده 
افترقوا وانتحلوا مذاهباًء وأراد كل صاحب مذهب أن يروجه على أصحابه فنسبه 
إليه وهو منه برىئ”'» وفيما يتعلق بموقف علماء الشيعة المعتدلين يقول الشيخ المفيد ( 
ت 417ه) عن الغلاة وهم ضلال كفار حكم فيهم أمير المؤمنين بالقتل وقضت الأئمة 
عليهم بالكفرا"'. وأيضا الإمام محمد الحسن آل كاشف الغطاء (1904١م)‏ يقول عنهم 
إن الشيعة المعتدلة تبرعوا من فرق الغلاة'". 
ثانيا- المعتزلة : 

من الجدير بالذكر أن المعتزلة من المدارس الكلامية الكبرىء وهم الواضعون 
لعلم الكلام ومن أهم الموضوعات التي تكلموا فيها الرد على المجسمة والمشبهة 
للألوهية. وتصورهم لمشكلة الألوهية وصفاتها من حيث التوحيد والعدل الإلبي 
والتنزيه. 

ومن حيث النشأة فلقد كانت النشأة الأولى للمعتزلة في العصر الأموي.حيث 
قامت المعتزلة للدفاع عن العقيدة الإسلامية بأُساليب الجدل العقلي في مواجهة 
المنصرفين عنها والخارجين عليها وقد استندت قي مواقفها إلى نصوص القرآن 
والسنة مع استخدام منهج التأويل العقلي للنصوص لتفسير الوحي على مقتضى 
العقل. 

ولقد أجمعت المصادرا )على أن واصل بن عطاء ( ١1١ه)‏ وعمرى بن عبيد 
١4(‏ ه) هما المؤُسسان الحقيقيان لمذهب الاعتزال بعد أن تخطى مرحلة التمهيد 


1 - الشهر ستاني : الملل والنحل ج ؟ /ر ص 1. 

2- الشيخ المفيد : شرح عقائد الصدوق ( أو تصحيح الاعتقاد ) ص /7١؟.‏ 
نقلا عن د. فتحي محمد الزغبي : غلاة الشيعةة ص .1٠١‏ 

5 آل كاف الحطاء اضيل السيعة رامول دض 115 8ف بارت تان 

4- الشهر ستاتى : الملل والنحل ج ١‏ /رص .. 

الاشعري ١‏ القالات عا هن ب 

؛ البغدادي : الفرق بين الفرق. ص 114 . 


ول/ا ب 


المبكرة على يبد القدرية الأوائل: ومن المعروف أن هذين القطبين كانا من تلامذة 
الحسن البصري (ت ٠اه).‏ 

ويؤمن المعتزلة بأن العقل قادر على فهم النصوص القرآنية واستنباط مرامي 
الوحي؛ ويهذا رأوا وجوب تأويل الآيات المتشابهة وإقامة الإيمان على أسس عقلية 
واضحة فهم يؤمنون بالعقل ويحكمونه في الأمور على اختلافها ومع ذلك لا ينكرون 
النقل ولكنهم يخضعوه فى أغلب أو معظم الأحيان لحكم العقل, ويقررون أن التفكير 
العقلي لابد منه قبل النقل أى السمع؛ ففي ردهم على خصوم الدين ومعارضيه كانوا 
مضطرين لأن يلجأوا إلى العقل والمنطق. 

ولكن نزعتهم العقلية جاءت مغالية» حيث دفعتهم لأن يطبقوا قوانين العقل على 
عالم السماء كما طبقوها على عالم الأرضء فقادتهم إلى آراء لا تخلو من جرأة: 
وانتهت بهم إلى فلسفة إلبية لا تلتزم دائما بكل ما ينبغي من معاني الجلال والكمال؛ 
ومبدؤهم القائل بقياس الغائب على الشاهد لا يمكن أن يسلم به على إطلاقه؛ وهو 
يتعارض على كل حال مع مبدأ التفويض الذي قال به السلف. 

إن أساس آراء المعتزلة عن الألوهية أمران؛ الأول : التنزيه, والثاني : التوحيد 
ولقد نزه المعتزلة الله عن المادة وأعراضها فقالوا : 

إنه واحد ليس كمثله شيء وليس بجسم ولا شبح. ولا جثه ولا صورة ولا لحم 
ولا دم ولا رائحة ولا مجسة ولا بزى حرارة؛ ولا برودة؛ ولا رطوبة ولا يبوسة, لا 
يتبعض» وليس بزى أبعاد وأجزاء وجوارح وأعضاءء وليس بزى جهات, ولا بذي 
يمين وشمال وأمام وخلف وفوق وتحت, ولا يحيد به مكان؛ ولا يجري عليه زمان؛ ولا 
تجوز عليه المماسة ولا العزلة, ولا الحلول في الأماكن ولا يوصف بشيء من صفات 
الخلقء ولا يوضفاباة مثناة؛ ولا يوضف بمساحة ولا تهاب ف الجهات وليين 
بمحدود ولا والد ولا مولود, ولا تحيط به الأقدار ولا تحجبه الأستار ولا تدركه 
الحواس ولا يقاس بالناسء ولا يشبه الخلق بوجه من الوجوه, ولا تجري عليه الآفات 
ولا تحل به العاهات, وكل ما يخطر بالبال وتصور بالوهم فغير مشبه له لم يزل أولاً 
سابقاً متقدماً للمحدثاتء موجودا قبل المخلوقات ولم يزل عالماً قادرا حيا ولا يال 
كذلكء ولا تراه العيون وا تدركه الأبصارء ولا تحيط به الأوهام, ولا يسمع 


5 0-5 


بالأسماع: شيء لا كالأشياء عالم قادر حي لا كالعلماء القادرين الأحياء وآنه القديم 
وحده ولا قديم غيرهء ولا إله سواه ولا شريك له فى ملكه؛ ولا وزير له في سلطانه؛ ولا 
معين له على إنشاء ما أنشاء وخلق ما خلقء ولم يخلق الخلق على مثال سبق» وليس 
خلق شيء بأهون عليه من خلق شيء آخر ولا بأصعب عليه منه؛, ولا يجوز عليه 
اجترار المنافع ولا تلحقه المضارء ولا يناله السرور واللذاتء ولا يصل إليه الأذى 
والآلاءل") 

وبناء على هذا التنزيه قرر المعتزلة أن العالم حادث له أول وله نهاية» وكل ححادث 
لابد له من محدثء والأجسام محدثة لأن كل جسم إنما يحتاج إلى الأعراض كالطول 
والعرض والجهة؛ وهذه كلها حوادث فما يدتاج إلى الحوداث يعتبر حادثا إذ هو 
قديم أزلي ومن شم فهو ليس بجسم فيجب لبذا تأويل كل الآيات التي ُشعر 
بالجسمية بالنسبة لله, فلا يقال أنه يمكن رؤية الله بالأيصار لأن المرئي لابد من أن 
يكون له جهة وأن يكون فى الضوء وأن يكون له لونء والله لا يتعلق به شسيء من هذا 
فهو إذن لا تدركه الأبصار”" وقد جاء فى الذكر الحكيم ( لا تدركه الأبصار وهو 
يدرك الأبصار ) - الأنعام : .٠١7‏ 

إن المعتزلة قد أدركوا أن عامة المسلمين قد اكتفوا بقبول المعنى الظاهر 
للنصوص القرآنية» وإن مفاهيمهم بهذا الصدد لم تكن لتتخطى مستوي الإدراك أو 
التصور الإنساني الشائع البسيطع ومن ثم فإن فريقا منهم قد وقع في حظيرة 
التجسيم والتشبيه مع صدق إيمانهم» واكتفى فريق آخر منهم بقبول الآيات الغامضة 
المتشابهة كما وردت فى التنزيل دون بحث أو تعمق مفوضين الآمر في ذلك كله إلى 
الله سبحانه وتعالى معتقدين أن العقل معزول عن الوحي وأنه قاصر عن إدراك 
مراميه؛ ولبذا وجب التسليم به دون جدل أو تأويل (" . 


1- الأشعري : مقالات الإسلاميين: ج١‏ /رص ,١157١65‏ 

وللمزيد: انظر : 

ل. سامي النشار : نشأة الفكر الفلسفي في الإسلام ج ١‏ /رص 259 وما بعدها . 
2- الشهر ستاني : نهاية الإقدام, ص .5١١‏ 
3- د. محمد أبو ريان : تاريخ الفكر الفلسفي في الإسلام, ص .١12‏ 


ث اياك 


ولبذا رأى المعتزلة وجوب تأويل الآيات المتشابهة واستندوا في منهج التأويل إلى 
دليل التنزيه الذي آمن به السلف أيضا ولكن السلف وقفوا عند حدوده الدنيا بينما 
جعل المعتزلة التنزيه نقطة انطلاق إلى التأويل: فإذا كان القرآن يصف الله بأنه: ( 
ليس كمثله شيء) - الشورى: -١١‏ فإنه بناء على هذا التوجيه يتعين أن تنفي عن 
ذاته : الجسمية والجهة والمكانية والزمانية .. إلخ» ومن ثم كان من الضروري تأويل 
الآيات الدالة على هذه الأمورء فقول القرآن أن : ( يد الله فوق أيديهم ) - الفتح : 
-٠‏ . أو ( وهو القاهر فوق عباده ) - الأنعام : 14. أو ( الرحمن على العرش 
استوى ) . إنما تفسر على أنه تعالى مسيطر ومتسلط على خلقه وله السلطان المطلق 
في الكون لا على الصورة الملكية أو البشرية بل بصورة إلبية ولا ندرك حقيقتها 
وتنتفي معها كل آثار الجهة والجسمية. 

وعلى نفس النهج ودفاعا عن وحدانية الحق سبحانه وتعالى وتنزيهه من شوائب 
اليهودية والمسيحية التي تسللت إلى غلاة الشيعة كالتشبيه والتجسيم والحلول 
والوحدة: أوَّلت المعتزلة الصفات الخبرية المذكورة فى الآيات والأحاديث النبوية» حيث 
لم تكن المعتزلة على وفاق مع الشيعة وغلاتهم: بل كانوا على خصومة واختلاف في 
الأصول(", واستخدموا في التأويل ثراء اللغة» ويلاغتها كالمجاز والكناية, فأولوا 
الآيات المتشابهات تأويلاً عقلياً على نحو يتسق مع تنزيههم المطلق لله تعالى . 

فقالوا في الآيات التي يفيد ظاهرها أن لله يدا أو وجها أو عيناء ( وقالت 
اليهود يد الله مغلولة غلت أيديهم ولعنوا بما قالوا بل يداه مبسوطتان ينفق كيف 
يشاء ) - المائدة : 55 - إن معنى قول اليهود ( يد الله مغلولة ) هو وصفه 
بالبخل وقوله ( بل يداه مبسوطتان ) هو أن يعطي بيديه جميعاً فيبنى المجاز على 
ذلك وأيضاً قوله تعالى ( يد الله فوق أيديهم ) - الفتح : ٠١‏ - بمعنى النصرة 
والتأييد» أما الوجه في قوله تعالى ( ويبقى وجه ريك ذو الجلال والإكرام ) - 
الرحمن: 17"- هو ذات الله لأن وجه الله هو اللهء وقوله عز وجل ( ولتصنع على 
عيني) - طه : 59- أي برعاية وعلم منى. 


1- د. أحمد محمود صبحي : في علم الكلام, ج ١‏ /رص 5715. 
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وكذلك الفوقية بمعنى القهر والعلوء والنزول بمعنى القرب المعنوي» والنور 
بمعنى البداية» وهكذا في جميع الآيات المتشابهات, فلقد حاولت المعتزلة تنقية تصور 
العباد لله عن كل أثر حسيء لذلك استندوا فى تأويلاتهم على منهج محدد؛ هو رد 
متشابه الآيات إلى المحكم: والمحكم عندهم ما وافق اعتقادهم في التنزيه المطلق لله 
عن صفات المخلوقين وعن البشرء فكل الآيات المتشابهات أولوها في ضوء الآية 
المحكمة”"' ( ليس كمثله شيء ) - الشورى : -١١‏ . 

وعن الأحاديث التي يفيد ظاهرها التشبيه أوَّلبا المعتزلة أيضاء وعلى سبيل 
المثال حديث ( خلق الله آدم على صورته ) "إن الضمير في ( صورته) يعود على 
آدم أي أن الله أوجده على صورته التي خلقه الله عليهاء ولم يتنقل في النشأة من 
صورة إلى صورة أخرى كما هو الحال فى بنيه. وهكذا تمسك المعتزلة بالقول بأن 
العقل قادر على فهم النصوص القرآنية واستنباط مرامي الوحيء ولبذا رأوا يجوب 
تأويل الآيات المتشابهة!". واحتجوا بقوله تعالى ( فأما الذين في قلويهم زيغ فيتبعون 
ما تشابه منه ابتغاء الفتنة وابتغاء تأويله وما يعلم تأويله إلا الله والراسخون فى العلم 
يقولون آمنا به كل من عند ربنا وما يذكر إلا أولوا الألباب ) - آل عمران: -٠‏ فما 
يعلم تأويله الذي أراد لما آراد إلا الله والراسخون في العلم لآن الوقف هنا ( 
الراسخون في العلم ) أي الراسخون فى العلم معطوف على ( ما يعلم تأويله إلا الله 
)ء وسواء كان الوقف عند ( والراسخون فى العلم ) أو عند ( وما يعلم تأويله إلا الله ) 
فالآية تحمل معنى أن الراسخين فى العلم يؤمنون به كله ويتأويله"! . 

وعلى نفس النسق بحث المعتزلة مشكلة الصفات وعلاقتها بالأسماء الإلبية, 
فوقفوا منها موقفاً واضحاً. وفسروها تفسيراً يصون معنى الوحدانية ويقرر الثنزيه. 


به اموجه 


1- د. أحمد محمود صبحي : في علم الكلام. ج ١‏ /رص 15١‏ 174,159. 

2 أخرجه البخاري في صحيحه. كتاب بدء الخلق, باب خلق آدم. ج 4 ر ص 13 دار الفكرء بيروت» 
ومسلم في صحيحه : ج" /ر ص 5150. 

3- د. محمد علي أبى ريان : تاريخ الفكر الفلسفي في الإسلام. ص 585. 

4ب اين كفين ؛ تفسين القرآن العظيم ج /ض /540, 
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الصفات بعضها عن بعضء وقالوا بصفات ذات وصفات أفعال ولاحظوا أن هناك 
صفات سلبية لفظاً ومعنى مثل مخالفة الحوادث وأخرى إيجابية لفظا سلبية معنى 
كالقدم والبقاء وثالثة إيجابية لفظا ومعنى كالقدرة والإرادة . 

ورأوا أن القرآن يمصر صفات الله في سبع هي : العلم والحياة والقدرة 
والإرادة والسمع والبصر والكلام؛ وقد رأوا أن ذات الله لا يمكن أن تكون مركبة من 
اجتماع أمور كثيرة إذ المركب محتاج إلى غيره والله منزه عن الافتقار إلى الغير 
فذاته أحدية فردية . 

ولقد واجهت المعتزلة مشكلة تصور أحادية الذات مع وجود الصفات, فأدلوا 
فيها بآراء متعددة وإن قامت كلها على فكرة التوحيد و اكتفى واصل بن عطاء بأن 
قرر أن من اثبت معنى وصفة قديمة فقد اثبت إلبين'"". ونجد تلاميذه قد قدموا لبذه 
المسألة حلولاً مختلفة وإن تلاقت عند هدف واحد فرأى أبو البذيل العلاف (ت778ه) 
أن الله عالم بعلم هو هوء قادر بقدرة هي هو. حي بحياة هي هوا" ويعمم ذلك في 
الصفات الأخرى فلا فرق عنده بين الصفة والذات . إذن فذات الله وصفاته شيء 
واحد, الله حي عالم قادر بذاته لا بعلم ولا قدرة وحياة زائدة على الذات . 

ذلك لأنه لو كانت الصفات زائدة عن الذات لكانت هناك صفة وموصوف وحامل 
ومحمول وهذا هو حال الأجسام والله منزه عن الجسمية؛ ولو كانت الصفات قائمة 
بذاتها لتعددت القدماء في الذات الإلبية أي لتعددت الآلبة وهذا شرك صريح: أما 
القرآن ففي رأي العلاف مخلوق حادث, خلقه الله في اللوح المحفوظ, ثم نزل على 
محمد صلى الله عليه وسلم؛ ووضع العلاف دعائم فكرة الصلاح والأصلع., فالله 
يفعل الأصلح داتما ويستطيع ما دونه. ولكنه لا يفعله. وما في العالم من ظلم أو جور 
إنما هو من صنع الإنسان . 

ويتفق النظّام (ت 75١‏ ه) فيلسوف المعتزلة وهو أعمقهم تفكيراً وأشدهم 


1- الشهر ستاني : الملل والنحل. ص .”١‏ 
2 الأشعري : مقالات الإسلاميين» ج ١‏ / 197, 
. القاضى عبد الجبار : شرح الأصول الخمسة ص ١149‏ ومابعدها . 
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جرأة: وأكشرهم استقلالاً في الرأي يتفق مع زملائه في تنزيه الله وتوحيده ولكنه 
يحاول أن يحل مشكلة الصفات على نحو خاصء فلقد ذهب إلى أن مدلولبا سلبي 
دائماء فمعنى أن الله عالم إثبات ذاته ونفي الجهل عنه ومعنى أنه قادر إثبات ذاته 
ونفي العجز عنه, وهكذا الشأن بالنسبة للصفات الأخرى. 

واختلاف الصفات راجع إلى اختلاف أضدادها المنفية عن الله وليس في هذا 
الاختلاف ما يؤدي إلى التعدد المطلق فليست الصفة عين الذات كما قال العلاف؛ بل 
هي إثبات لبا وسلب نقص عنها .وتطبيقها لمبدأ الصلاح والأصلح يزعم أن الله لا 
يريد الظلم ولا يفعله؛ بل لا يقدر عليه لأن من يوصف بالقدرة على العدل ينتفي عنه 
القدرة على الظلمء والظلم لا يصدر إلا عن قبح ونقص ولكن هذه الفكرة عند (النظام) 
لاقت الكثير من النقد ورمي بالكفر من أجلها . 

أما معمر بن عباد السلمي ( 7٠١‏ ه) الذي عاصر العلاف والنظام واشترك في 
نشاطهم الكلامي والفلسفى فلقد ذهب إلى نفى الصفاتء وكأنما كان ينفر من لفظ 
[الحيقات) كنا متطع ادن م255 به نينا بعوه وا حل مله لحكلا العريطن 
(المعاني) وما المعاني إلا مجرد أمور اعتبارية, فذات الله واحدة, والصفات ليست إلا 
معاني ثانويةا" . وليس لبذه المعاني كل ولا جميع؛ وإنما تحدث فى وقت واحدء 
فالوجود لمعنى, والعدم لمعنى آخرء والعالم الطبيعي جمعيه فى وجوده وتغيره إنما 
يخضع لبه المعاني الصادرة عن الله جل شأنه: وهذه المعاني بعيدة كل البعد عن 
المادية والجسمية فهي مجرد اعتبارات ذهنية . ولقد حاول أبو هاشم 
الجبائي(ت١”77ه)‏ أن يقدم حلولا لتلك المسألة حيث رأى أن العلم والقدرة أحوال 
والأحوال لا هي محدثة وإنما هي مرتبطة بالذات فنحن لا نعرفها إلا عن طريقها . 

فالأحوال وجوه واعتبارات لذات واحدة. بها تعرف وتتميز عن غيرهاء ومن 
الملاحظ أن نظرية الأحوال - كنظرية المعانى - ترمى إلى إثبات أن الذات الإلبية 
والحدة ال ان الضصفات :ليست المجرد احوال وأغور اغتبازية لا تيرف الا عن طريق 


2- البغدادي : الفرق بين الفرقء ص 187. 
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الذاتةولا ضري قي القول أن الاحوال امور اعتيارية: آما وها باكينا لا مؤجودة 
ولا معدومة فباطل؛ إذ كيف يصح الجمع بين الشيء ونقيضه ؟ فهذا مخالف لقوانين 
الفكر الأساسية وهي استحالة البح بن النشر «ونقيضية ناهد . ولأنه لا 
واسطة بين الوجود والعدم: وكان من الأجدر على حد قول الشهر ستاني أن يقول 
أبو هاشم إنها موجودة في الأذهان () 

ولاشك أن موضوع الألوهية والكلام عنها ليس بالبين كما يُظن . فقد جاءت آراء 
المعتزلة عن الألوهية أفكاراً مجردة صرفة وعقلية مطلقة, حيث لجأوا فيه إلى العقل 
فجمح بهم أحياناً وانتهى إلى متناقضات في بعض الأحيان حيث يقنعون ببعض 
الآلفاظ والصيغ الأخاذة التي لا تحل إشكلاً فأثاروا ما أثاروا من نقد واعتراض 
ورّد عليهم بقدر ما ردوا على غيرهم: ومهما يكن من أمر فإن نزعتهم العقلية فتحت 
أمام المسلمين أبواباً لم تكن لتُفتح لو وقفوا عند المنقول وحده . 

لقد دافع المعتزلة عن فكرة التوحيدء وأجهدوا أنفسهم في حمايتها ردا على 
الثنوية من مزدكية ومانوية (), واستعانوا في دفاعهم بكل ما وقفوا عليه فى الثقافات 
الأجنبية» فالعلاف والنظام تفتحت أذهانهما لبعض آراء فلاسفة اليونان ولم يكن 
معتزلة القرن الثالث البجري أقل تأثيراً وأخذاً عنهاء ولعل الجاحظ (ت 355 ه ) 
من أوضح الأمثلة على ذلكء واعتبار صفات البارئ ( معاني ) على نحو ما صنع 
معمر بن عباد السلميء أو القول بأنها ( أحوال ) على نحو ما قرر أبو هاشم 
الجبائي يذكرنا بفلسفة المعاني السقراطيةا". 


1 - الشهر ستاني : نهاية الإقدام في علم الكلام. ص 7١‏ وما بعدهاء تصحيح : الفرد جيوم: مكتبة الثقافة 
الدينية, القاهرة. 1976 
وللمزيد : 
د.عبد الرحمن بدوي؛ مذاهب الإسلاميين,ج ١‏ /رص ١‏ "؛ وما بعدهاءبيروت,دار العلم للملايين» بيروت 
الاكام. 
2 - د. علي سامى النشار : نشأة الفكر الفلسفى فى الإسلام ج١/‏ ص 185 وما بعدها 
وكذلكء د. عبد الرحمن بدوي: مذاهب الإسلاميين ج١/ر‏ ص .5١١‏ 
وأيضاًء د. أحمد محمود صبحى : فى علم الكلام ج١/ر‏ ص 555 
3 د . إبرأهيم مدكور : فى الفلسفة الإسلامية. ص 66 . 
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وإذا كان العتولة قن قاثروا يخيرهه: فإنهغ أفروا ايخنا فيمن جاد ايم فاخن عدهم 
طل القرى الابلاسة التشاخرة كالاهناغرة والشيعة تحص الجتائلة والتسابوة 
العرب, وف مقدمتهم الكندي (ت 757 ه) الذي يمكن أن يُعد في آن واحد معتزلياً 
ومشائياء حيث يرى د. إبراهيم مدكورء أنه من الخطأ أن يفصل الفكر الفلسفي عن 
الفكر الكلامي فى الإسلام. والأشاعرة وهم الذين عارضوا المعتزلة وحلوا محلهم, 
يكن أن مقرو أمقد ادا للم وكدرباامية التنظيق لسفيه بؤادق الخيدة الاتسفرئ 
نفسه إنما نهل من مواردهم أولاً وكان معتزلياً قبل أن يصبح إماماً للأشاعرة وعلى 
أية حال فإن المعتزلة كان لبم الفضل في الدفاع عن التوحيد» وتنبثق من آرائهم عن 
التوحيد آراؤهم في العدل الإلبي”" . 
ثالثا- الأشاعرة : 

نسبة إلى أبي الحسن الأشعري (ت 775 ه ) وقد نشأ منذ شبابه على مذهب 
الاعتزال؛ إذ لزم شيخه الجبائي ( ت 3٠"‏ ه ) المعتزلى» ويشير مؤرخوا الفرق إلى 
أنه جرت بين الأشعري وأستاذه مناقشة عن حُكم الزاهد والكافر والطفل الصغير 
بعد الموت؛ وأن هذه المناقشة دفعت الأشعري إلى الانفصال عن أستاذه وتحول عن 
مذفت الاعف ال القلئ العقل فيه : 

لقد سال الأشعري الجبائي عن حال أخوة ثلاثة بعد الموت: أحدهم بر تقي 
والثاني: كافر فاسقء والثالث : طفل صغيرء فأجابه الجبائي قائلا : الزاهد في 
الدرجات, والكافر في الدركات أما الصغير فمن أهل السلامة . فسأله الأشعري : 
هل يؤنق للصفين التهاب إل رجات الذافة ؟قاتهات كنات باشعهالة ذلك لاق 
الؤافه وهيل إلى هذه الدرحات بطاعم انا التصتكين فللا طاعات ل نادت 


1- للمزيدء انظر عن مكانة المعتزلة وتأثيرهم فى غيرهم : 
د.الشافعي محمود : المدخل إلى دراسة علم الكلامبص7١٠171‏ مكتبة وهبهءط 7, القاهرة:١1951م‏ . 
“ادع هبانن الفساز ننه الفكن الفلسن د ١‏ رركن روما ايها ؟4 ويعنها ال 
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الأشعري قائلاً عن الصغير : إن الله يقول له ( أي للصغير ) كنت أعلم أنك لو بقيت 
لعصيت؛ وصرت مستحقاً للعذاب الأليم, فراعيت مصلحتك. 

ولم يلبث الأشعري أن عاد إلى التساؤل قائلاً: فلو قال الأخ الكافر: يا إله 
العالمين, كما علمت حاله فقد علمت حالي, فلم راعيت مصلحته دوني؟ وهنا لم يتحر 
الجبائي جواباً"" . 

وهذه المناقشة جعلت الأشعري يتشكك في آراء المعتزلة حيث وجد فيها مغالاة 
في استخدام العقل, إذ بدأت الحركة الأشعرية في القرن الرابع البجري واشتبكت في 
معترك فكري مع الفرق الأخرى ومع المعتزلة بوجه خاصء ولا يزال المذهب الأشعري 
عقيدة أهل السنة إلى اليوم وكذلك الصوفية المعتدلة, فالأشاعرة مدرسة توفيقية: 
حاولت أن تقف موقفاً وسطاً بين طرفين: بين النقل والعقل, بين السلف والمعتزلة وإن 
كانت قد بالق إل الندلت الأكر من لوقف التوييط العام . 

اماعن شسيحه ةقان اندعق الاشبعري كول على الككا باو التي اول ويقفت 
على المأثور اعتمادا كبيرا تحت مقولة ( الاتباع خير من الابتداع )» ولا يرفض 
الأشاعرة العقل أيضا وكيف يرفضونه والله يحث على النظر في قوله تعالى ( أولم 
ينظروا في ملكوت السماوات والأرض ) - الأعراف : 165- ولكنهم لم يطلقوا للعقل 
العنان على نحو ما صنع المعتزلة, فلم يغلبوه على النقل بل بالعكس جعلوا بوجه عام . 
الأولوية للنقلء وعَدّوا العقل خادعاً وهما معا متعاونان وما أشبه النقل بالشمس 
الوه العقل تفن الجلية» 

وبالنسبة لمفهوم الألوهية لديهم, فلقد شرعوا في كتبهم إثبات وجود الله, 
فعرضوا صورا من البرهان الطبيعي؛ فالإنسان مثلاً في تطوره من نطفة إلى علقة ثم 
إلى مضغة؛ دليل قاطع على صانع قادر عليه!" . وقد يلجئون إلى البرهان الغائي» 


1 - السبكىء عبد الوهاب بن علي : طبقات الشافعية الكبرى ج ”رص .75- 55١‏ القاهرة, 1554م 
وللمزيد بصدد العلم الإلبى والقضاء والقدر : 
د أشترف حافظ : الجبر والاختيار ف الفكر الإسلامي:طرايلين: 345 
2- الأشعري : اللمع؛ ص 8// . ّ 
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فيلاحظون أن العالم في دقة صنعه وإحكام نظامه يرجع لا محالة إلى علة مديرة 
ومنظمة. والأفعال المحكمة دالة على علم مخترعها وحكمته" . 

ويرى الأشاعرة أن الذات الإلبية قديمة أبدية بسيطة وغير مشابهة للحوادثء وقد 
توسطوا بين المعتزلة والحشوية والمجسمة في مسألة الصفات, فهم يثبتون صفات 
البارئ كما وردت» ويفرقون بين الصفة والموصوف . فالله عالم بعلم, قادر بقدرة, 
وصفاته هي العلم والقدرة والحياة والإرادة والسمع والبصر والكلام وكلها صفات 
أزلية ونعوت أبدية, ونفي الصفة نفي للموصوف كما أن نفي الفعل نفي الفاعل!". 

وهم يبطلون التعطيل في مختلف صوره سواء أكان تعطيلا للصانع عن صفة, 
أم تعطيلا له عن صفاته. وأبطلوا التشبيه والتجسيم, لقد رفضوا التشبيه كالمعتزلة 
وأثبتوا الصفات المعنوية لله تعالى» ولكنهم لم يذهبوا في تنزيه الله عن صفات خلقه 
إلى حد الوقوع في تعطيل المعتزلة, بل التزموا حدود السلف فى التنزيه فقالى : إن لله 
علما لا كالعلوم: وقدرة لا كالقدرات» هذه الصفات القديمة قد ردوها إلى سبع صفات 
هي: القدرة والعلم والحياة والإرادة والسمع والبصر والكلام وكذلك الأسماء المشتقة 
منها قديمة أيضا مثل : القادر والعالم والحي والمريد والسميع والبصير أما صفات 
أفعال الله كالخلاق والرازق والمعز والمذل فهي غير قديمة في نظرهم, وكأنهم يميزون 
بين صفات الذات وصفات الفعل» ويجعلون الذات قديمة وصفات الأفعال محدثة. 

ويدلل الأشاعرة على أن صفات الذات قديمة بقولبم : أنها لوكانت محدثة 
لآحدثها الله في ذاته وهذا محال لأنه ليس محلا للحوادثء ومن المحال أيضا أن 
يحدث الله صفاته فى غير ذاته, ويبقى احتمال أخير وهو أن تكون الصفات محدثة 
قائمة بذاتهاء وهذا أيضا محال لآن الصفة لا يمكن أن تقوم بذاته بدون موصوف. 
وعلى هذا فصفات الله قديمة في ذاته وهي غير منفصلة بعضها عن البعض الآخر 
وغير مباينة لبعضها الآخر ولا هي مغايرة لذات الله 9. 


1- الشهر ستاني: نهاية الإقدام في علم الكلام, ص7. 
2 البغدادي : الفرق بين الفرق.ص فخرد روف 
3- الشهر ستاني: نهاية الإقدام. ص.؟؟, 5+60. 


اوم - 


ومعنى هذا أن الله لا يشبه شيئا من مخلوقاته؛ ولا يشبه شيء منها بوجه من 
الوجوه ليس بجوهر ولا جسم ولا عرضء ولا في مكان ولا في زمانء ولا قابل 
للأعراض والحوادث: وقدرة الله واحدة» وتنصب على جميع المقدورات: فليس شمة 
شيء في الكون غير صادر عن قدرته وعلمه تعالى أزلي شامل لجميع المعلومات من 
غير حس ولا بديهة الاستدلال ورؤية البارئ بالأبصار جائزة؛ لآن كل موجود يصح 
أن يُرى وليس في إثبات الرؤية تشبيه والتجسيم لأنها ليست على مقتضى رؤيتنا 
للأشياء في دنياناء يقول تعالى ( وجوه يومئذ ناضرة إلى ربها ناظرة )- القيامة 
- ولقد أجمع على هذا أئمة الأشاعرة وهم أبى الحسن الأشعري (ت 75؟ه) 
وأبى بكر الباقلاني (47ه) وابن فورك الأصفهانى ١7(‏ 5ه) وعبد القاهر البغدادي 
(ت١50ه‏ ) صاحب كتاب ( الفرق بين الفرق) والقشيري (ت 475ه) وإمام 
الحرمين أبى المعالى الجويني النيسابوري (ت478 ه) والإمام الغزالي ( ته.٠‏ ه ) 
والشهر ستاني ( ت548ه) وفخرالدين الرازي ( ت5١٠‏ ه) 

لقد دافع الأشاعرة عن وحدانية الحق وتنزيهه عن التشبيه والتجسيم: ولكنهم 
لم يؤولوا الآيات المتشابهات تأويلا عقليا كما ذهبت إليه المعتزلة: بل ذهبوا مذهب 
السلف وهو التسليم وتفويض علم معناه المراد إلى الله تعالى مع التنزيه له عن ظاهر 
اللفظ من تشبيه وتجسيم: ثم إنهم اتفقوا سلفا وخلفا على أن التفويض أسلم 
والتأويل إلى الخطأ أقرب مع ما في التأويل من فوات كمال الإيمان بآيات الصفات, 
لأن الله تعالى ما أمرنا أن نؤمن إلا بعين اللفظ الذي أنزل لا بما أولناه بعقولناء فقد لا 
يكون ذلك التأويل يرضاه الله تعالى؛ ولكن في حال التفويض لابد من التنزيه عن 
ظاهر اللفظ على حد ما تتعقله الناس لكون حقيقته مخالفة لسائر الحقائق فلا يجوز 
حمل الصفات الخبرية على ما يتعقل من صفات الخلة!". 

ذلك لآن حكم كلام الله عز وجل لابد وأن يكون على ظاهره وحقيقته. ولا يخرج 
فيه عن ظاهره إلى المجاز إلا بحجة؛ فإثبات الصفات الخبرية لا يفيد التجسيم ولا 
الكيفء فالتسليم وعدم التأويل أفضل ولكن بلا كيف أي مع التنزيه. إلا إن خيف 


1 عيد الوهاب الشعرانى: اليواقيت والجواهر ج ,١‏ ص ؟١٠.‏ 
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على الإنسان وقوعه فى محظور إذا لم يؤول ذلك له(), ويتضح من هذا أنهم لم 
يرفضوا التأويل كل الرفض ولكن لابد للتأويل بحجة إن خيف من عدم التأويل؛ وهذه 
الحجة نقلية من القرآن أى السنة حتى لا يخرج التأويل عن المعنى الحقيقي للفظ 
فيكون غير مراد الله تعالو"). 

ويتضح هذا المنهج عند الإمام الغزالي (ت 5.05 ه) في كتابه إلجام العوام, 
فيقول فيه : من بلغه حديث يجب عليه سبعة أمور . التقديس ثم التصديق ثم 
الاعتراف بالعجز ثم السقوط ثم الإمساك ثم الكف ثم التسليم لأهل المعرفة, 
فالتقديس أي تنزيه الله تعالى عن الجسمية, أما التصديق أن يصدق في الخبر دون 
أن يعرف حقيقة المعنى: ويرجع ذلك الاعتراف بالعجز الذي يقتضى السكوت 
والإمساك والكف عن السؤال إن العجز عن درك الإدراك إدراكء والتسليم لأهل 
المعرفة حيث هم الراسخون في العلم؛ لأنهم جاوزوا في المعرفة حدود العوام وكشف 
لهم ما لا يعرفه العواء!", 

فجميع ما وصف الحق تعالى به من صفات خبرية كلها نعوت صحيحة على حد 
يليق بجلاله ولا يجوز للعباد رد شيء من ذلك ولا تكييفه ولا القول فيه وتأويله إلا على 
الوجه الذي يرضاه الله عز وجل وبحجة: وكما في كتابه العزيز ( ليس كمه شيء) 
- الشورى :-١١:‏ فما وصف به الله عز وجل نفسه سواء في القرآن الكريم أو على 
لسان نبيه من صفات خبرية يجب علينا الإيمان بها مع تنزيه الله تعالى عن الجسمية 
والتشبيها"). 


1 > ابن تيمية : الرسالة التدمرية» ص "5 . 
2- للمزيد : 
- الشهر ستانى : الملل ١7‏ /رص ,١١125‏ 
- الطووسى : اللمع ص /, 
- د.عيد الرحمن بدوى : مذاهب الإسلاميين ج١‏ /رص 555 وما بعدهاء 
- د. الشافعي حسن محمود : المدخل إلى دراسة علم الكلام ص 8 مابعدها . 
- آوليرى : الفكر العربىء ترجمة: إسماعيل البيطار. ص 118 ومابعدها . 
3- أبو حامد الغزالي : إلجام العوام عن علم الكلام ص 55. /الا, دار الكتاب العربي؛ بيروت؛ 1585. 
4- د.عبد الحليم محمود : التفكير الفلسفي في الإسلام. ص :.٠١5‏ ط". دار المعارفء القاهرة, 1545م. 
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رابعا- الصوفية : 

التصوف بمعناه المعتدل هو طهارة وصفاء النفس نتيجة عمل وتأمل, عمل يقوم 
على المجاهدة وصيام النهار وقيام الليل وبذل النفس والمال في سبيل طاعة الله, 
وتأمل فى مخلوقات وآيات الله وأسرار الكون؛ تأمل يجاوز عالم الظاهر إلى عالم 
الباطن» وهو فقد للعاجل وزهد في الدنيا وأمل في حب الله؛ إذن هو سلوك يتجنب 
الشهوات والملذات» ويرمي إلى طهارة الجسم وصفاء النفس . 

وهو تنقل في سلسلة من الأحوال والمقامات فيبدأ العبد بتطهير نفسه كي يصبح 
أهلا للتجلي؛ ولا يزال العبد يرقى حتى يحس بالله في قرارة نفسه ويقرب منه كل 
القرب7"). 

ومن الجدير بالذكر أن التصوف الإسلامي مر بعدة أدوار بدأ الأول في صورة 
من النسك والزهادة فيهجر المرء الدنيا ويتجه نحو الأخرة ويتمسك بالطاعات 
والقربات, وظل هذا الدور قرابة قرنين» وزهاد الصدر الأول كثيرون منهم الحسن 
البصري (١16ه)‏ بالبصرة وإبراهيم بن أدهم (154ه) ببلخ» وحاول هؤلاء العباد أن 
يتزيوا بزي خاصء فلبسوا الصوف واتخذوا للعبادة أماكن منعزلة عن الناس؛ وفي 
هذه الفترة كان التصوف عبارة عن سلوك وقدرة عملية ترمي إلى طهارة الروح 
والسجة. 

وف المرحلة التالية اتجه المتصوفه نحو الدرس والبحثء فاتجهوا أولا نحو 
النفس يكشفون عن أسرارها وأحوالباء وعلاقة ذلك بالحب الإلبي وكان ذلك على يد 
المحاسبي (147ه) وذي النون المصري (144ه) والجنيد(94؟ه). 

ثم اختلط التصوف بالتشيع وفلسفوا الجوانب الدينية وأقاموا تصوفهم على 
دعائم فلسفية مخلوطة بآراء غنوصية شرقية قديمة فكانت لبم نظريات في الوجود 
والمعرفة تقترب كل القرب من نظريات الفلاسفة؛ ومن أمثال هؤلاء السهر وردى 
المقتول( 4ه) ومحي الدين بن عربي (ت1717ه) وابن سبعين ( 14ه) ولقد 


د 


تابعهم جماعة من شعراء الفرس أمثال فريد الدين العطار ( ت/7717 ه) وجلال الدين 
الرومي(111ه) . 

وما يهمنا هنا آراء التصوف المعتدل في مراحله الأولى حول مفهوم الألوهية, 
فالتصوف الفلسفى قد خلط هذا المفهوم بنظريات الاتحاد والحلول والوحدة وهذا ما 
بم 0 الباب القادم مفهوم الألوهية ونظريات الاتحاد والحلول ووحدة الوجود . 

لقد تعرض التصوف لفهوم الألوهية» لأن التصوف في أساسه سعى وراء النور 
الأسمى والحقيقة الأزلية, لقد عاش متصوفة الإسلام الأوائل في جو مشكلة 
الصفات والبحث عن الذات العلية, واتصلوا بالمدارس الكلامية المختلفة» وكان منهم 
سلفيون ومعتزلة وأشاعرة, عاش شيوخهم الأول في البصرة والكوفة ويغداد فكان 
المحاسبي معتزليا ثم انتصر لأهل السنة. 

وعالج المتصوفة مشكلة الألوهية على طريقتهم وهي لا تخلو من الغموض 
يلجئون إلى الرمز تارة وإلى الإبهام تارة أخرىء ويؤثرون الجمل القصيرة الدقيقة 
التي تتلامم مع لغة الجذب والشطحاتء ويقول سهل بن عبد الله التستري(185ه) ( 
ذات الله تعالى موصوفة بالعلم؛ غير مُدركة بالإحاطة؛ ولا مرئية بالأبصار فى دار 
الدنياء وهي موجودة بحقائق من غير حدود ولا إحاطة) (". 

وهذا الكلام قريب الشبه كثيراً بالأشاعرة فأغلب الصوفية أشاعرة؛ فالتتصوف 
قد تأثر كثيراً بالدراسات الكلامية والفلسفية المحيطة بهم, أخذوا عن السلف كما 
أخذوا عن المعتزلة والأشاعرة: واستمدوا بعض المصطلحات التي شاعت لدى 
المتكلمين والفلاسفة كال معنى والمبنى» والجوهر والعرض, والوحدة والكثرة» والذات 
والصفة, والتجسيم والتجريد وشاركوا الشيعة في بعض استعمالاتهم, كعالم 
الظاهر وعالم الباطن والأقطاب والأوتاد, إذا كان في فتراته الأخيرة وثيق الصلة 
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1- القشيري : الرسالة. ص 154, دار الكتب الحديثة: القاهرة../1517 م. 
2- انظر عن التصوف وهذه الصلة: 
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وترى الصوفية أن الله لا يُرى بالحواس لأنه غير مجسم. ولا يُدرك بالعقل لأنه 
لا يرقى إليه وإنما يُعرف معرفة ذوقية مباشرة: لا تقوم على المنطق ولا تعول على 
استذلال غقلي» وإنما هن الاضال الله وكتاء فيةة ولا تحاجة إلى يوفتة على جود الله 
لذ اليف عن سان 

وهم يرون أن الله واحدء فرد صمدء قديم عالم؛ قادر حيء سميع بصيرء عزيز 
عظيم» جميل كبير جواد روؤوفء متكبر جبارء باق أول؛ إله سيد مالك رب؛ رحمن 
رحيمء مريد حكيم,؛ متكلم خالق رازق» موصوف بكل ما وصف به نفسه من صفاته. 
مسمى بكل ما سمى به نفسه لم يزل قديما بأسمائه وصفاته, غير مشبه للخلق بوجه 
من الوجوه, ولا تشبه ذاته الذوات ولا صفته الصفات, لا يجرى عليه شيء من سمات 
المخلوقين الدالة على حدثهم, لم يزل سابقا متقدما للمحدثات موجودا قبل كل شيء 
لاي كوه ول الدسواة: 

ليس بجسم, ولا شبح؛ ولا صورة ولا شخصء ولا جوهرء ولا عرضء لا اجتماع 
له ولا افتراق. ليس بذي أبعاض ولا أجزاء ولا جوارح ولا أعضاء. ولا بذي جهات ولا 
أماكن: لا تجري عليه الآفات: ولا تأخذه السنات ولا تداوله الأوقات, ولا تعنيه 
الإشارات لا يحويه مكانء ولا يجرى عليه زمانء ولا تجوز عليه المماسة ولا العزلة» ولا 
الحلول في الأماكن ولا تحيط به الأفكار ولا تحجبه الأستار ولا تدركه الأيصار(". 

امااعن قوايم ف:الصبقات:فلقة الجنعوا غلن أن :لله صتفات علن الحقية فو نها 
موصوف : من العلم والقدرة والقوة والعزء والحلم, والحكمة؛ والكبرياء. والجبروت» 
والقدمء والحياة, والإرادة والمشيئة والكلام؛ وإنها ليست بأجسام ولا أعراض ولا 
جواهرء كما أنه ذاته ليست بجسم ولا عرض ولا جوهر . فهو تعالى سميعا ويصيرا 
وله وجه ويد على الحقيقة ولكن ليس كمثله شيءء ليس كالأسماع والأبصار والأيدى 
والوجوه؛ فهي صفات لله تعالى وليست بجوارح ولا أعضاء ولا أجزاء. 0 

وأجمعوا أنها ليست هي هو ولا غيره. وليس معنى إثباتها أنه محتاج 
إليهاء وأنه يفعل الأشياء بهاء ولكن معناها نفى اضدادها وإثباتها فى أنفسها 


دوم - 


وأنها قائمة به, لقد نزه الصوفية الأول الله تعالى عن الجسمية والشبه والمكانية 
ولم تبعد آراءهم عن آراء أهل السلف والأشاعرة. فتمسكوا بالآيات التي تفيد 
التنزيه كقوله تعالى( سبحانه وتعالى عما يصفون) - الأنعام -٠٠١:‏ فهو عز 
وجل موصوف بصفة قائمة به ليست ببائنة عنه كما قال تعالى ( ولا يحيطون 
كش ومن هينه - اليقرة : 505- . 
خامسا- فلاسفة الإسلام: 

تعد الفلسفة الإسلامية حلقة وصل في سلسلة الفكر الإنساني حيث أنها 
تأثرت بسابقتها وأثرت بلاحقتهاء ولقد مهدت عوامل كثيرة لنشأة الفلسفة 
الإسلامية من أهمها التفاعل وقت الفتوحات الإسلامية والذي أثمر بيئة 
المترجمين الذين غزوا العالم الإسلامي بثمار الفكر القديم شرقياً وغربياً 
وانشنا الفوق الكلذنية وبكاضة الكزلة: 

يقول د. إبراهيم مدكور : لاشك أن العرب أفادوا شيئًاً من حكمة الشرق 
والغرب بالحديث والاختلاط بأجناس مختلفة على أثر الفتوحات الإسلامية 
الواسعة؛ ولقد وسعت حركة الترجمة فى القرن الثاني ولم تنشط إلا على أيدي 
العباسيينء وبخاصة كبار خلفائهم الثلاثة الأول: المنصور (ت58١‏ ه ) والرشيد 
(ت؟15ه) والمأمون (116ه) وعمرت نحو ثلاثة قرون» وقام على أمرها 
مترجمون متخصصون تمكنوا من العربية كما تمكنوا من اللغة التي نقلوا عنها, 
ومنهم من أجاد عدة لغات؛ ومَنْ كَرّن مدارس لإعداد جيل جديد من المترجمين . 

وإلى جانب إطلاعهم الواسع؛ منهم من تخصص فى أبواب معينة من 
الثقافة, كالطب أى البندسة أو الفلسفة؛, وامتدت ترجمتهم إلى ست لغاتء فنقلوا 
من العبرية والسريانية عن الفارسية والبندية عن اليونانية واللاتينية وأعد لحفظ 
ما ترجموه دار خاصة: هي ( بيت الحكمة)؛ واتجهت حركة الترجمة الإسلامية 
نحو الحكمة والفلسفة فاتصلت بالثقافة البندية الفارسية؛ ونقلت عن البرهمانية 
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والسمنية» عن الزرادشتية والمزدكية والمانوية وعنيت عناية خاصة بالفلسفة 
اليونانية!'). 

ولم يقنع المترجمون بمجرد النقل؛ بل أضافوا إليه شيئاً من التأليف والبحث. 
فكان ذلك من باكورات الكتابة العلمية والفلسفية في الإسلام: واتصل هؤلاء 
المترجمون بمن حولهم من مفكرين وكان بينهم أخذ ورد وحوار وجدل ومنهم الكندي 
(ت ؟157ه) فيلسوف العرب الأول حيث أسهم معهم في حركة الترجمةا") 

ولشذكانت القزق الكلاسة مند اخرنات القرن الأول للبهرة كين عضن المشاكل 
الفلسفية كمشكلة الجبر والاختيار . وتفرعت عنها فى القرن الثاني للهجرة مشاكل 
أخرى ويخاصة على أيدى المعتزلة الذين فلسفوا العقيدة الإسلامية, وعرضوا 
بييها اشكلة العالم والإتساق فقرفوا بين الوجود والعدم: بين الجوهن والعرهن: 
بلداو اتسيف بن الجسم والنس نيان الخون والشر وتككوا فى السيب 
والعلة» وقالوا بالمعاني والأحوالء لكي يفسروا صفات البارىء تفسيراً عقلياً؛ وقي 
وانطيع تقنات الدرسة الفلسفنة الإنساذمية فى القر الثالت للهجرة وى كنوه هذا 
لم يكن بد لفلاسفة الإسلام من أن يعرضوا لمشكلة الألوهية, عالجوها على طريقتهم 
وتأثروا فيها ببيئتهم وما وصل إليهم من أفكار أجنبية وعالجوها من ناحية الإله 
والبرهنة على وجوده ”ا 


1- انظر حول الأسباب الداخلية والخارجية : د. النشار . نشأة الفكر الفلسفى فى الإسلام ج ١/ر‏ ص ١ه‏ 
وما بعدهاء ١‏ 
د. أبى ريان : الفكر الفلسفي في الإسلام: 5: ومابعدها. 

2 - انظر حول الترجمة : 
- هزشى بكرء مايرهوفء كروس: التراث اليونانى في الحضارة الإسلامية ص 77, ترجمة : د. عبد 
الرحمن بدويءط؛؛ وكالةٍ المطبوعات, الكويت: ٠1514م.‏ 
- أوليرى . الفكر العربي ص ”25 
وعن الآراء اليونانية : يوسف كرم. تاريخ الفلسفة اليونانية» بيروت. 11/4. 

3- د. إبراهيم مدكور : فى الفلسفة الإسلامية ج "/ر ص 8//. 
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.١‏ الكندي (ت كهكاه): 

هو يعقوب بن إسحاق الكنديء أول فلاسفة الإسلام. عاش في البصرة في 
مطلع حياته ثم انتقل منها إلى بغداد حيث أقبل على العلوم والمعارف على عهد 
المأمون في جو مليء بالتوتر العقائدي بسبب مشكلة خلق القرآن. وسيطرة مذهب 
الاعتزال وذيوع التشيعء ولما كان القرن الثالث البجري مليئاً بالمعارف القديمة 
والمعاصرة لذلك العصر بتأثير حركة النقل والترجمة فإن الكندي قد تأثر بها مما 


أثر في ا 55-5 00 
البرهنة على وجود الله: 


لقد حاول الكندي أن يثبت وجود الله عن طريق وجود الكون أي الدليل الكوني 
وكذلك الدليل الغائي الذي يستخلص من نظام الكون وإبداعه وأن له هدفا وغاية لا 
تصدر إلا عن مدبر حكيم ويعتمد هذان الدليلان على مبدأ العلية. سواء أكانت علة 
فاعلة أم علة غائيةا") 

ويرى الكندي أن العالم حادث ومركب وهو لبذا في حاجة إلى محدث يحدثه 
ومركب يركبه. والواحد الحق هو الأول المبدع الممسك لكل ما أبدع . فلا يخلو شيء 
من إمساكه وقوته إلا غار ودثرء فإن في نظم هذا العالم وترتيبه وفعل بعضه في 
بعضء وانقياد بعضه لبعضء وتسخير بعضه لبعضء وإتقان هيئته على الأمر 
الأصلح في كون كل كائن؛ وفساد كل فاسدء وثبات كل ثابتء وزوال كل زائل لأعظم 
دلالة على أتقن تدبير» ومع كل تدبير مدبر» وعلى أحكم حكمة؛ ومع كل حكمة حكيم. 

ومن ذلك نرى أن الكندي قد تآثر بسقراط (99"ق م) وأفلاطون ( 4" قم ) 
وأرسطو (5"1 ق م) فإن النظرة الغائية للكون يونانية قديمة . وهو بهذا أول من مهد 


1 للمزيد عن الكندي : 

- ابن النديم : الفهرست, ص ١١١‏ ومابعدها, تحقيق : رضا نجدت؛ طهران:١/191‏ 

-الشهرزورى : تاريخ الحكماء, ص ١ ٠.‏ تحفيق : عيد الكريم بوشويرب, جمعية الدعوة الإسلامية, كام 
2 اين أبى أصيبعة: طبقات الأطباء.ء ص 65» تحقيق :نزار رضاء بيروت,.1515م. 

2 - الكندي : الرسائل ص كل دالل تحفيق: عيد البادى أبى ريدة, القاهرة, .156 
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الطريق لدراسة الفلسفة عند المسلمين حيث جمع أشتاتا من المعارف الفلسفية من 
بينها آراء لفيثاغورس (ق 1 ق م) وأخرى لأفلاطون وغيرها لأرسطو وحاول أن يضع 
تلك الآراء لتخدم أهدافه الإسلامية, وبهذا فهو يمثل الحلقة الوسطى بين علم الكلام 
والفلسفة إن أنه كان معتزلياً يدين بمذهب التأويل وإعلاء سلطة العقل 


مفهوم الألوهية : 

يرى الكندي أن الله من حيث طبيعته هى الآنية الحقة وهو الوجود التام الذي لم 
يسبقه وجود ولا ينتهي له وجودء ولا يكون الوجود إلا به. وهو كذلك من حيث 
اتصفات واهدا تامأ فالؤهدة من اأخفن :صنقات لله إن فق واهد بالعدة واه : 
بالذات» وواحد لأنه ليست له هيولي (مادة) أو صورة أو كمية أو كيفية أو إضافة, 
وليس له جنس ولا فصل أو شخص أو خاص أو عرض عام وكذلك فهو ليس متحركا 
ومن ثم فهو وحدة محضة . ظ 

وكذلك هو أزلي أي أنه ليس هناك ما هو أقدم منه؛ وكذلك ما لا يستمد وجوده 
من غيره لأنه ليس هناك ما هى أقدم منهء وكذلك مالا يستحق وجوده من علة له ولا 
موضوع له ولا محمول ولا فاعل ولا سبب وهو كذلك لا يخضع للفساد ولا يتحرك». 
ومن ثم فإن ليس له زمان لأن الزمان عدد الحركة. ولبذا الموجود الأزلي فعل خاص 
به أي الإبداع ويعرفه بأنه تأييس الايسات من ليس ( أي خلق من العدم ) ومن ثم 
فالله هى العلة الأولى وهو الفاعل الأول المتمم لكل شيء!"). 

ومن هذا عرف أن الكندي قد استخدم الفلسفة في تحقيق هدف الدين . 
الإسلامى وهو إثبات وجود الله ووحدانيته . فجاءت فلسفته متأثرة بالفلسفات 
اليونانية في شى ب إسلامي "ا 


1 - الكندي : الرسائل: ص 5١؟.‏ 
2 - للمزيد : 
- دى بورء تاريخ الفلسفة في الإسلام, ص ١76‏ ومابعدهاء ترجمة : د. عبد البادي أبى ريدة: دار 
النهضة.ءييروت»:١158.‏ 
-د. محمد علي أبو ريان : تاريخ الفكر الفلسفي في الإسلام, ص 17 ومابعدها. . 
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و الفارابي ( اه - ١16م):‏ 

هو أبو نصر محمد بن محمد طرخان المعروف بالفارابي» وهو تركي الأصل,» 
قضى في بغداد نحو ثلاثين عاماً أمضاها في الدرس والشرح والتعليم؛ ثم انتقل 
نعذها إل ممشق وكان كيالا للحزلة رَاهد فى مقا ع الدنيا مشغولاً بعياة الفكن 
والتأملء وهى من أكبر فلاسفة المسلمينأخذ عنه ابن سينا وذكره بالفضلء وقد 
سمي الفارابي بالمعلم الثاني لأنه كان خير المفسرين لكتب المنطق الأرسطىء ولأنه 
أيضاً أول مَنْ عنى من المسلمين بإحصاء العلوم؛ هذا إلى جانب ما اشتهر به من 
مواقف فلسفية حاول فيها التوفيق بين أفلاطون وأرسطوء ثم بين الفلسفة والدين» 
وما يهمنا هنا آراءه عن مفهوم الألوهية!". 
إنيات وجود الله : 

يشير الفارابي أن ثمة طريقتين للبرهنة على وجود الله : الطريق الآول : هو 
طريق الحكماء الطبيعيين» وهم الذين ينظرون في الطبيعة للاهتداء لصانعهاء أي 
الاستدلال على وجود الخالق بالصعود من أثاره. ومعنى ذلك الصعود من الفعل إلى 
الفاعل» ويرى الفارابي أن الباحث يختلط عليه الأمر إذا سلك هذا الطريق» فلا يعرف 
الخالق حق المعرفة بمعنى أنه لا يعرف علة الخلق بتتبع المعلومات . 

ومن الملاحظ أن هذا هو دليل المحرك الأول عند أرسطو ودليل الصنع عند 
الفلاسفة الطبيعيين: ذلك لأننا قد نضل في معرفة تسلسل الأشياء بعضها عن 
البعض الآخرء وينتهي عقلنا إلى الإخفاق في هذا الصددء ذلك لأنه يعجن عن الإحاطة 
بسائر الموجودات ومن ثم فإننا نصل إلى معرفة الخالق بواسطة هذا الدليل!). 


1- للمزيد عن الفارابي : 
ابن أبى أصيبعة : طبقات الأطباءء ص ,1١7”‏ ومايعدها . 
أبن الشصة التؤرينت: ص١"‏ "اومايعدها. 
- الشهرزورى : تاريخ الحكماء. ص 7١‏ ؟, ص ١5‏ ؛ ومابعدها . 
2 - ابن خلدون : المقدمة ص 55١‏ القاهرة.1579م. 
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ويالنسبة للطريق الثاني» فهو طريق الحكماء الإلبيين حيث نتأمل عامل الوجود . 
المحضء ويذهب الفارابي إلى أن أفكار الوجود والوجوب والإمكان معان مركوزة في 
الذهن يدركها العقل دون وساطة معان أخرء ولو نظرنا في الوجود من حيث هو 
لوجدنا أنه إما أن يكون واجباء وهو صفة الموجود الذي وجوده من ذاته بحيث لو 
فرض عدمه لزم عن ذلك محالء وإما أن يكون ممكنا وهو الموجود الذي وجوده من 
غيره بحيث لو فرض عدم وجوده لما لزم عن ذلك محالء وهذا الوجود الممكن يستوى 
وجوده وعدمه؛ أي أنه لا ضرورة تلزم وجوده أو عدمه بحيث إذا وجد لابد أن يكون 
وجوده من غيره؛ ولا يمكن التسلسل من إرجاع الممكن إلى غيره؛ أي من إرجاع 
الموجود الممكن إلى سبب آخر ممكن الوجودء فإن ذلك سيمضي بنا إلى مالا نهاية 
وسيمتنع في هذه الحالة وجود الممكن: فلا بد إذن من الانتهاء إلى شيء وأجب 
الوجود بذاته هو المبدأ الأول الذي هو علة جميع الممكنات!". 

ويشير الفارابي إلى أنه لابد أن تتحذر من خلط هذا بدليل الآفار استناداً إلى أن 
كلاً منهما يطبق فكرة امتناع التسلسل إلى مالا نهاية إذ الواقع أن هذا الدليل هنا لا 
يضعد بن الحلزناك ]أن الشالق ميكترا إلى هروز الوقوت عند غلة اول ليذه 
المخلوقات هي الله. بل إننا هنا نتناول فكرة الوجودء فنقسمها إلى ما هو واجب 
الوجود بذاته دون حاجة إلى غيره لإتمام وجوده وإلى ما هى غير واجب الوجود بذاته 
أي الممكنات, ونرى أنه لا يمكن التسلسل في دائرة الممكنات إلى مالا نهاية فيجب 
الرقرق د اول هو نوا نحن الو هزه ٠‏ 

ويرى الفارابي كما سيراه ابن سينا فيما بعد أن هذين الطريقتين في إثبات 
وجود الله يكمنا فى الآية الكريمة( سنريهم آياتنا في الآفاق وفي أنفسهم حتى يتبين 
لبم أنه الحق أو لم يكف بريك أنه على كل شيء شهيد) - فصلت : 017-. 


الألوهدة : 


يشير الفارابي إلى أن واجب الوجود هو الله واحد بالذات بطبيعته إذ هى غير 
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-_-1 الفارابى : آراء أهل المدينة الفاضلة,. ص 0١‏ القاهرة. ٠.‏ 156ام. 
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مركب من أجزاء ولا جنس له حتى يمكن تعريفه. أما الأسماء التي نطلقها عليه 
وتتظمن الإشارة إل :يفاك سمعينه كالقدرة والحياة فسن أن تالفنا علدة ن ناكل 
ويسميها الفارابي ( بالتمثيل القاصر) ويعنى بذلك أن هذه المفاهيم أشرف فى الدنياء 
أي أن صفات العلم والقدرة والحياة التي نصف بها الله هي أعلى وأشرف من 
العبكات الت حصت يرا لفسا نكي أن ترون وصيف الل ديت الارهتات من 
قبيل المجاز أي أنه من قبيل التمثيل القاصرء فمعرفتنا به يجب أن تكون أكمل معرفة 
لأثه أكمل موضنوع للمعزفة فكماله مخ كنالنا: 

ولما كان شديد الضياء والإشراق فإننا ذو معرفة وعقل محدودين نعجز عن 
الإحاطة بذاته وبفعله إن أن المادة تفيد أيضا هي الأخرى معرفتنا به. وصفات الله لا 
تختلف عن حقيقية جوهره أي عن ذاته لأنه واحد بسيط أي أنه يعلم ما هو خارج عن 
ذاته وهى لا يحتاج إلى ذات لكي يعلم: أي إلى ذات أخرى يستفيد بعلمها ولا في أن 
يكون معلوما إلى ذات أخرى لكي تعلمه بل هو مكتف بجوهره في أن يعلم ويُعْلّم, 
وليس علمه بذاته سوى جوهره فإنه يعلم ذاته؛ وإنه معلوم وإنه علم فهو ذات واحدة 
وجوهر واحدا"', وهى حكيم بحكمة من ذاته لعلمه بذاته, والله حق لأنه موجود, 
ووجوده أكمل وجودء وهى تعالى حي بل هو الحياة بعينها وحياته في أنه عقل بالفعل 
ومعقول بالفعل فهو أبداً عاقل . 

ومن ذلك نرى مدى تآثر الفارابي بالفلسفة اليونانية وعلى الأخص أفلاطون 
وأرسطو والأفلوطينية!" فنرى أن الله عند الفارابي عقل برئ عن المادة وهو واحد 
بجميع معاني الوحدة وخلاصته إن الله واحد غير متكرر, لا يشبه خلقه في شيء 
داكم لا يفنى» وهو الواحد الحق, لآنه واحد بالذات لم يستفد وحدته من غيره وواحدا 
بالعدد لا يقبل كما ولا كيفاً ولا يدخل مع الكائنات تحت جِنْس أو نوع, هو المحرك 
الأول والعلة الأولى التي لا علة لبا . وهو عقل ومعقول في آن واحد . وهو عالم لأنه 


1- الفارابي : آراء أهل المدينة الفاضلة ص١ .١‏ 
2- تنسب إلى أفلوطين (520م ) مؤسس مدرسة الإسكندرية الفلسفية. اشتهرت بالتصوف والتوفيق بين 
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يعلم ذاته ولا يحتاج إلى ذات أخرى يستمد منها العلم, وأفضل العلم هى العلم الدائم 
الذي لا يمكن أن يزول وذلك هو علمه بذاته. وهو مدبر لجميع الكائنات لا يعزب عنه 
مثقال حبة من خردل ولا يفوت عنايته شيء") 
"- ابن سينا (ت 178ه- /17١ام)‏ 

هو أبى الحسين بن عبد الله الحسن بن علي بن سينا الملقب بالشيخ الرئيس 
والمرحلة الأولى في حياته كانت مرحلة تحصيلء فدرس العلوم الدينية والشرعية 
والمنطق والرياضيات والطبيعيات وعلوم ما بعد الطبيعة والطبء أما المرحلة الثانية من 
حياته فهي مرحلة الإنتاج العلمي؛ كتب خلالبا الكثير من الكتب أشهرها كتاب 
الشفاء وكتاب التجاة: وه مختصر الشفاء وكتاب الإشارات والتتبيهات: وكتاب 
الحكمة المشرقية, وكتاب القانون فى الطب(" . 
إثبات وحود الله: 

أما فيما يتعلق بمفهوم الألوهية فلم يخرج ابن سينا عما قاله الفارابي بكثير . 
ففي ناحية إثبات وجود الله» نرى ابن سينا يشير إلى التفرقة بين الوجود والماهية, 
ويقرر أن وجود الشيء ليس جزءاً من ماهيته. حيث أن الوجود عرض من أعراض 
الذات وليس مقوماً لباء وذلك فيما عدا الواحد جل شأنه؛ الذي لا ينفصل وجوده عن 
ذاته, فيكفي أن ندرك ذاته لنسلم بوجوده فى آن واحدء وهذا هو الدليل الآنطولوجي. 

ومن هنا يأخذ ابن سينا طريقان لإثبات وجود الله, الأول : طريق البرهان 
العقلي والثاني: طريق الحدسء والأول يستند إلى قسمة الموجود إلى واجب وممكن, 
والممكن هو المخلوق أما واجب الوجود هو العلة الأولى ومبدأ الوجود على الإطلاق» 
فلا توجد سوى علة واحدة مطلقة هي واجب الوجود لأآن ما سوى الواجب هي 
الممكنات أي الموجودات الصادرة عنه المفتقرة في وجودها الممكن إلى عليته, وترتقي 


1- الفارابي : الثمرة المرضية, ص 57؛ ليدن: 145٠‏ 

2 - للمزيد عن ابن سينا : 
- ابن أبي أصيبعة :طبقات الأطباء ص 5117 ومابعدهاء 
الشهرزورى : تاريخ الحكماء ص 505 ومابعدها . 
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العلل كلها إليه إذ هو غاية الموجودات جميعاً من حيث أنه معشوق ومعقول؛ وبذلك 
ترجع العلل المادية الفاعلية والصورية إلى العلة الغائية أي العلة الأولى المطلقة وهى 
البارئ عز وجلء وهذا هو مجمل الدليل البرهاني العقلي على إثبات وجود الله؛ وقد 
ذفن :امن سكن الأستشان :إلى السس رومت فى اورم لال مل يجن الله.فين لا 
يعقرف العقولات الكلنة المكردة يعجو عن البرهنة على وحود الله: 

أما الطريق الثاني فيرى ابن سينا أن فكرة الوجود هي موضوع الإدراك 
الحدسي فيقول: تأمل كيف ام يحتج بياننا لثبوت الأول ووحدانيته إلى تأمل لغير 
نفس الوجود ولم يحتج إلى اعتبار من خلقه وفعله؛ وإن كان ذلك دليلاً عليه. لكن هذا 
الباب أوثق وأشرف - أي اعتبرنا حال الوجود من حيث هو وجود - وهو يشهد بعد 
ذلك على سائر ما بعده فى الوجود 7 


الألوهدة : 

يرى ابن سينا أن الصفات لا تُحَمَل على واجب الوجود إلا بالعرضء وأول 
صفاته إنه واحد من جميع الوجوه : واحد لا شريك له؛ وواحد في ذاته, وواحد فى 
صفاته؛, وواحد في أفعاله بمعنى أن الفعل وإرادة الفعهل شيء واحد في ذات الله 
...ومن حيث الوحدة العددية نجد أنه لا يجوز أن يكون واجب الوجود أكثر من واحد 
لآأن كل متلازمين في الوجود متكافئان فلهما علة خارجة عنهما فيكونان واجبي 
الوجود بغيرهما. 

ومن حيث وحدة الذات نجد أن ذاته لا تنقسم إلى أجزاء إذ هي بسيطة غير 
مركبة إذ لو كان مركباً من أجزاء تقومه لكان وجوده لا يتم إلا بأجزائه ولارتفعت عنه 
صفة واجب الوجود بذاته» وهو خير محض وكمال محضء وحق بكل معاني الحق» 
وهو عقل وعاقل ومعقول وهو حكمة وحكمته إرادته الثابتة التي لا تتغير ولا تسعى 
لغائة 9) 


1- ابن سسينا : الإشارات والتنبيهاتءج ١‏ /رص 58/, ليدن» 18657 . 
2- المرجع السابق : ج ١/ر .١550‏ 
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ومن الملاحظ مدى تأثر ابن سينا كالفارابي بالفلسفة اليونانية ومحاولة التوفيق 
بين الفلسفة والدين» فهما متأثران في تصورهما لفكرة الآلوهية بالفلسفة الأرسطية 
من كتاب الميتافيزيقيا لأرسطو بوجه خاص حيث أخذ بكثير من آرائه ورددا بععض 
عباراته, كعبارة ( الواحد عقل يعقل ذاته ) فإنه تعبير سبقهما إليه أرسطو . 

ومن الجدير بالذكر أن ابن سينا قد ميز بين الإدراك الحسي والإدراك العقلي: 
يفل الإنواك النضي نه غلن: الكركي المسوئى :اننا" الراك الكقلين نان 
ينصب على الكلي المعقول. ْ 

فالصورة المعقولة تتسم بالطابع الكلي بعد أن تتبرأ من المادة ولواحقها التي 
كانت سبباً في هيئتها الجزئية ولذلك فلا يمكن للعقل أن يدرك الجزئي لأن صفة 
الجزئية من لوازم المحسوسء والعقل البريء عن المادة لا يمكن له أن يدرك الجزئي 
المادي. 

والسؤال هنا : إن صح هذا بالنسبة للعقل الإنساني فكيف لاينطبق على العقول 
المفارقة العليا ؟ وهي أكثر تجردا ومعقولية من العقل الإنساني, بل أن العقل الإلبي 
وهو العقل المحض يكون اشدها خصوماً لبذا المبدأ فيمتنم إدراكه تلجزئيات 
المحسوسة بصورتها المادية ويكون إدراكه لبا من حيث أن لبا صفاتء أي معاني 
معقولة أي من حيث كونها كلية لأن صفة الكلية من لوازم الصور المعقولة . 

وهذا ما كفره فيه الإمام أبو حامد الغزالي(ت 505 ه)» وإن كانت هناك محاولة 
للدفاع عن ابن سينا في إنكار علم الله تعالى للجزئيات فهي من قول ابن سينا ( أن 
علم الله تعالى بأوائل الموجودات كالعقول المفارقة والأفلاك السماوية إنما هو علم 
بأشخاصها وأفرادها لا بأنواعها لأنها لا تندرج في أنواع, فهي وأنواعها شيء 
واحدء أما الموجودات الكائنات الفاسدة التى يتألف منها العالم الأرضي فعلم الله 
بها كلى أي بأنواعها أولاً ثم بتوسط تلك الأنواع بأشخاصها الله يعله الأسيات 
التي تؤدي إلى كل إحداث هذا العالم الأرضي فيكون بالضرورة عال ما بتلك الأحداث 
نفسها من حيث هي مسببة!". 


-1 د. محمد ثابت الفندى : الله والعالم, الصلة بينهما عند ابن سينا مص١١؟,‏ الإسكندرية,15176م. 
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ولكن فى الواقع أن هذه النظرية تناقض ما ذهب إليه ابن سينا فى تفرقته بين 
الإدراك الحسسي والإدراك العقلي هذا من جانب» ومن جانب آخر أنها تشير صراحة 
إلى احتياج الله إلى وسائط معرفة الجزئيات. وهذا محال في حق الله تعال أن يفتقر 
إلى مخلوقاته لأن المخلوقات هي المفتقرة إليه سبحانه وتعالى!"') 
:- ابن رشد زت 6و9هه -98١١م)‏ 

هو أبو الوليد محمد بن أحمد بن رشدء ولد في قرطبة ونشأ في بيت علم ودين 
وآقبل على ضروب المعرفة التقليدية التي كان يموج بها العصرء درس الفقه على 
مذهب مالك ثم عكف على الأدب والطب والرياضيات والحكمة؛ ولقد درس أرسطو 
دوين فيك +والعيازاكة فى توامتتيلها وجزئياتها. وأدرك ما أدخل عليه من 
تعديل وتحريف. شرح كتبه جميعها التي وصلت إلى العالم الإسلامي في صور 
شتىء بينت تلخيص وتفسير كبيرء ولذا لقب بالشارح الأكبرا"ا 

وهو يرى أن فكرة الآلوهية ينبغي أن تصور بتصويرين متميزين: أحدهما للعامة 
والآخر للخاصة؛ الأول خطابي: والثاني برهاني؛ ومن الحكمة أن تخاطب الناس على 
قدر عقولهم . ويعيب ابن رشد على المدارس الكلامية من معتزلة وأشاعرة أنهم بلبلوا 
الأذهان: وعقدوا الأمور على الجماهير: فيقزر ان الكتان العزية وصيف الله جل 
شأنه بأوصاف الكمال المعروفة لدى الإنسان: وهي سبعة : العلم؛ والحياة, والقدرة و 


1 - للمزيد : 
- ابن سينا : النجاة,تحقيق :حسن عاصىء دار قأبسء تونسء:15/5. 
- د. محمد على أبو ريان : تاريخ الفكر الفلسفي فى الإسلام,. ص١195,:‏ وما بعدها 
- د. حسن عاصى : المنهج فى تاريخ الفلسفة العربيةء ص١؟١ويعدها‏ . 
- أولبرى : الفكر العربي ص ١8١‏ . 
- دى بور : تاريخ الفلسفة فى الإسلام ص 557. 
2-- انظر عن ابن رشد : 
- أبن أبى أصبيعة : طبقات الأطباء 07٠٠١‏ ومابعدها . 
- ابن قنفذ القسطنطينى : الوفيات. ص 55/8,: تحقيق :عادل نويهضءط؟. دار الآفاق: بيروتء: 8/ا5ام. 
- دائرة المعارف الإسلامية. ج ١/ر‏ ص ١11‏ . 
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الإرادة.والسمع: واليصرا", وهذه همي صفات المعاني التي قال بها المعتزلة 
والأشاعرة على السواء؛ ويرى أن الله عالم بالأشياء جميعها لأنه صانعا ولا يقبل أن 
يجهل صانع صنعته, هو عالم بالشيء قبل أن يكون على أنه سيكون وعالم بالشيء 
إذا كان على أنه قد كان. 

وعلى هذا فعلعه'قديم اؤلى ولا محل لظروء الحدوت علية؛ ولا يمكن أن يوصفت 
بأنه كلياً أو جزئياً لأن ذلك من صفات المخلوق لا الخالق, وما دام الباريئ عالما فلابد 
أن يكون متكلماً. لأن الكلام تعبير عن علم, ولا يلم أن يكون الكلام بلفظ دائم؛ فقد 
يكون مجرد وحي بمعني يلقيه الله تعالى في قلب من يشاء(", كما قال تعالى ( وما 
كان لبشر أن يكلمه إلا وحياً أو من وراء حجاب أو يرسل رسولاً فيوصى بإذنه ما 
يشاء) - الشورى: -5١‏ والقرآنء وهو كلام الله؛ قديم والألفاظ الدالة عليه مخلوقة له 
سبحانه. والبارئ منزه عن الجسمية والجهة والمكان وعن كل صفات خلقه'" . ( ليس 
كمثله شيء وهى السميع البصير) - الشورى:١١-.‏ 

ويشير ابن رشد إلى التوقيف. أي لابد أن نوقف علم الآيات المتشابهات إلى الله 
تعالى هو أعلم بها ولا نؤولبا لأنه لا يعلم تأويلها إلا الله, فما ورد في القرآن مما يؤذن 
بتشبيه أو تجسيم يجب ألا يصرح فيه بإثبات أو نفي؛ بل الأولى ألا يُسأل عنه”) . وهو 
ف هذا يشلك شلك أقل السلف: يعسن انا ذهب إلية العتؤلة والأشناعزة 
من أن الضدفات نغيق الذاث أوغيوها او أنه ضيفة نشهية توضيق مها :اذا لفسا 
أو معنوية توصف بها الذات لأمر قائم بهاء ويوصى أن يسلم العامة بما جاء به 
الشرع دون دخول فى هذه التفاصيل. 

ونستنتج من ذلك أن ابن رشد يحرص على الرجوع إلى الكتاب والسنة 
والاستشهاد بهما ما أمكن للتدليل على ما يقصد إليه. هذا من جانبء ومن جانب 


1- ابن رشد : مناهج الأدلةء ص .١6١‏ القاهرة, 1965. 

2- ابن رشد : فصل المقال ص ا". تحقيق : محمد عمارة, القاهرة, 151/7 . 
3- ابن رشد : مناهج الأدلةء ص28١.‏ 

4- المرجع السايق: ص ١,7١‏ . 
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آخ نيفق يجوعالع الفين وغالم الشيادة وكل بنا مقط اسان هلله ايقلاق ذلك 
وفي تفرقة ترد على مبدأ المعتزلة قياس الغائب على الشاهد الذي لم يسلم منه 
الأشاعزة أيضا. 

ويقترب ابن رشد بهذا كله من السلف الذين يعولون على النصوص الدينية 
ويؤثرون التفويضء أما الخاصة فيرى أنه في وسعهم أن يتعمقوا في فهم فكرة 
الألوهية فهماً عقلياً مجرداًء وفى الشرع ظاهر وياطن وفى وسعهم أن يؤولوا ظاهره 
إذا كان لا يتفق مع العقل؛ فهو يرى أن العالم قديم» والمادة والصورة أزليتان, وليس 
في الشرع ما يعارض ذلك معارضة صريحة بل ما ورد فيه يحتمل التأويل . 

ويشير ابن رشد إلى أن الخلاف بين الفلاسفة والمتكلمين في ذلك خلافا لفظياً: 
وقدم العالم لا يتعارض مع أنه مخلوق خلقه الله أزلاًء لا عن طريق الصدور كما زعم 
الفارابي وابن سيناء بل ربط أجزاء بعضها ببعض منذ الأزل في حتمية ضرورية: 
وحركها دون انقطاع؛ بحيث تتصل الصورة بالمادة فيكون الوجود أو تنفصل عنها 
فيكون العدم, فهو الخالق والصانع والمحرك الأول والمغير للكون. 

فيرف اتن يكت 1خ الله يدرك القوق جهرةة ماشيرة ازيواشظلة الففول المقارقة 
والكل راجع إليهءوهى المدبر للكون باستمرارء ولولا تدبيره وعنايته ما كان شمس ولا 
قمر ولا حياة ولا موت» ولا تتعارض هذه العناية مع ما قد يوجد فى الكون من شرورء 
لأن هذه الشرور نسبية ولا تخرج عن إرادة الله في شيء. 

ومن هذا نرى أن ابن رشد عقلاني وذو نزعة عقلية . فالله عاقل ومعقول معا 
ووخوةة عق وحدته: إن الوحون والوهده قيه ايا وانندن قن الذات :انا الويجودات 
العقلية فإنها مراتب بعضها فوق البعض الآخرء وهي عقول مفارقة غير مادية لا تقبل 
الانفعال, ولكل منها فلكها الخاص به . والظاهر هنا تأثر ابن رشد بالموقف 
الأرسطي: ولفشك اق اراد امة.رشه لبا تاتون كيو علي مساولات التوقيق مين النين 
والفلسفة فيما بعدا" . 


ةبت 


5- نقد الغزالي للفلاسفة: 

لقد كان مفهوم الألوهية لدى فلاسفة الإسلام موضع نقد وملاحظات من جهات 
مختلفة, وأخصها الإمام الغزالي( ت5.5ه) والتي قصد بها إثبات تهافت الفلاسفة, 
فألف كتاب( تهافت الفلاسفة) ونقدهم في عشرين مسألة تنصب ثمان منها على 
مشكة الألوهية وحدهاء فلاحظ أنهم عجزوا عن إثبات الصانع وعن إقامة الدليل 
على استهالة إلبنين: وابطل شولم إن ذات الأول لآ تتقسم بالجقين والشوؤع وإنه 
موجود بسيط بلا ماهية؛ وينقد تفسيرهم للعلم الإلبي ويراه أقرب إلى الجهل منه إلى 
العلم . ومن أهم الأشياء التي انتقدها الغزالي للفارابي انق سحا فكرة الاكتفاء 
بفكرة الصنع حيث أنها لينيت شيك اخ بشو الفيض آىالصدون الأفلوطيدى وقذا 
لا يحقق الخلق الذي قصد إليه القرآن والذي يعتمد على قدرة البارئ وإرادته. 

والفكرة الثانية: قصر العلم الإلبي على الكليات, أو محاولة بسطه عن طريقها 
إلى الجزيئات» هذا لا يحقق تماماً ما أثبته القرآن من أن الله أحاط بكل شيء علماً؛ 
فذهب الغزالي إلى تكفير من ينكر علم الله تعالى للجزئيات. فيقول في كتابه ( المنقذ 
من الضلال )يجب تكنيرهم من قؤليم أن الل تماق يغلع الكليات دوخ الجزينات() 
( لايعزب عنه مثقال ذرة في السموات ولا في الأرض)-سبا:؟-. 

فيقول القؤالي إن الله تماق عالم جمدي العلونات متفيط غلمه بدا يجري فى 
تخوم الأرفسين إلى اغلى السموات لايعزب عن علمه مثقال ذزة قي الارضل لاني 
السماء بل يعلم دبيب النملة السوداء على الصخرة الصماء في الليلة الظلماء؛ ويدرك 
حركة الذر في جو البواء؛ ويعلم السر واخفي: ويطلع على هواجس الضمائر 
وحركات الذر فى جو البواء؛ ويعلم السر وأخفىء ويطلع على هواجس الضمائر 


- د.طاهر عيد المجيد : من الفلسفة الإسلامية, ج25 ص ١5١‏ ومابعدها.ء منشورات الجامعة 
الإسلامية ليبيا 1575م. 
- دى بور : تاريخ الفلسفة في الإسلام ص 586. 
- د. حسن عاصى : المنهج فى تاريخ الفلسفة العربية. ص .550١‏ 
1- الغزالي: تهاقت الفلاسفة. ص7١"‏ مكتبة الحلبىء القاهرة, /195. 
٠‏ الغزالي: المنقدٌ من الضلال : ص ١‏ مكتبة الجندي القاهرة, 19175. 
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وحركات الخواطر وخفيات السرائر, يعلم بعلم قديم أزلي لم يزل موصوفاً في أزل 
الأزل لا بعلم متجدد حاصل في ذاته بالحلول والانتقال!"). 

ولقد خصص الغزالى فصلا فى كتاب ( معراج السالكين ) عن العلم الإلبى وإن 
الله سبحانه عالم بالمعلومات, ويذكر أن المثبتين للصانع اتفقوا على أن الله تعالى 
عالم ولكنهم اختلفوا فر .ا به عالم؛ ولإيضاح ذلك يجب القول بأن العالم لا يخلو أن 
يكون له محدث أو لا محدث له؛ فإن لم يكن له محدث فقد بطلءوإذا كان له محدث لم 
يخل يحدثه وهو عالم به. وغير عالم به فإن قيل أحدثه ولا علم له به. فهى إما مقهور 
أ ذاهل وهذا باطل إن ذاك محال. ْ 

ومن هذا لم يبعد إلا أنه عالم؛ فإن قيل هو عالم ولكن بالكليات وأما دون 
الجزئيات فذلك يوجب تجدد علمه بتجدد المعلومات وهذا باطلء والذي يلزم في حدوث 
جزء منه فإن الحدوث لا يختلفء فلو صح أن تحدث خردلة دون علمه لجاز أن تحدث 
السماء والكليات دون علمه وذلك محال وياطل بل هو كفر صريح (". 

وتقريراً لذلك فإن الإمام الغزالي يخصص أيضا باباً في كتابه( الإحياء) يذكر 
فيه آداب الذعاء وفضله لأن الله تعالى سميع مجيب الدعاء: ويقرر فيه أن من آداب 
الدعاء خفض الصوت وعدم المجاهرة وذلك فيه إقرار ورد على من ينكر علم الله 
تعالى للجزئيات: فالدعاء من العباد وهم الأشخاص الجزئية فكيف يسمع الله عز 
وجل ويجيب الجزئيات وهو لا يعملها؛ إن ذلك محال . 

فثبت منه أن الله تعالى يعلم الكليات والجزئيات قال تعالى ( وإن الله قد أحاط 
بكل شيء علماً) - الطلاق:7١-‏ ولفظ كل شيء يدل على الكل والجزء معاً لأنه تعالى 
قد قال(كل شيم) ولم يقل الأشياء. ومن ذلك دليل على إحاطة غلمه تعالى بالظيات 
والجزكنات لايدرّت عن غلنه مثقال ذرة فى السجوات ولا'فى الارض: 


1- الغزالي : الإحياء. جا/ ص8 .٠١‏ دار إحياء الكتب العربية: القاهرة, /1551م. 


و وأ هس 


الباب الثاني 


اا - 


الفصل الأول . 
معنى الاتحاد والحلول والوحدة 


الاتحاد يعنى تداخل أجزاء شيء في آخر أو ذراته؛ أو تخلل ذراتها بعضها 
البعض الآخر أو مشاركة شيء لشيء آخر في خصائصه وحالاته؛ وإجمالا هو أن 
معد ادر ا لفطو اق هرما زاحو ل ههرايين شين نص تس الحوانية 
الكموون: ويدطلة كما قضيها: اننا الدلزول كينو تمس أو قن الكل شيو فى تمن 
مغاير له”"2؛ أي حلول موجود بموجود آخر على سبيل التبعيةا"ا 

فالسطا د يشية العلول من حيذ 1ن اكذماع ين طرفين ويكرة اخدهنا معمللاً 
لكر يلال غمرورة الاتحان فين ::ويطون أن الاتحاب اهمروا تمل بن الول أن 
الاتحاد قد يكون على جهة الحلول وقد يكون على جهة غيره كالمجاور مثلا". 

والأكثر استعمالاً وشيوعاً هبو لفظ الحلول للدلالة على حلول اللاهوت في 
الناسوت ويشير الشهر ستاني (ت55:4 ه) إلى أن أصحاب مذهب الحلول يرون 
أن الحلول قد يكون بجزء وقد يكون بكل7). والحلول بجزء هو كإشراق الشمس 
في كوة أو كإشراقها على البلور أي حلول جزء إلبي في الإنسان, أما الحلول بكل 
في و كظهور ملك يشحطن أو شنيطان بطيوات: اي خلول الإله كلنولاً كليا فى 
الإنسان فيتحد بها ولا عجب في ذلكءلأن الأصل عند الغلاة أصحاب مذهب 


1- محمود أبى الفيض المنوفى: كتاب الوجود ص55 2,المكتبة الفيضية:القاهرة. 

2 - محمود البشبيشي : الفرق الإسلامية ص 15»اللكتبة التجارية الكبرىءالقاهرة. 157م. .. 
3- د. فتحي محمد الزغبي: غلاة الشيعة ص 015. 

4- الشهر ستاني: الملل والنحل ج ١‏ /ر .١45‏ 

5ذ ]لزج المتابن: 2 )رصن 1 


- ١ د#أ‎ 


الحلول هو التشبيه والتجسيم والتحديد؛ ومن ذلك يكون الحلول بجزء أو بكل. هو 
نفي الربوبية عن الجليل الخالقء وإثباتها في بدن مخلوق: على أن البدن مسكن 
لله. وأن الله تعالى نور وروح ينتقل فى هذه الأبدان إما بجزء أو بكل7", تعالى الله 
عن ذلك علوا كبيرا. 

أما وحدة الوجود فتعني أن الوجود الحقيقي هو وجود واحد وهو وجود 
الله" أما وحون الكلق فمحرن طل لصناحي الظل:وصدؤوة المراة بالكسية لضاحن 
المرآة» والخلق بهذا الاعتبار شبح والوجود الحقيقي واحد وهى وجود الله(", لذا فإن 
نفسه ولا يسعها!", أما الثنائية المرئية- (حق وخلق) - هي ثنائية موهومة زائفة؛ لآن 
الحق يظهر فى أعيان الخلق ولولا ذلك ما عرفه العباد وما كانت صفاته وأسماوه:, 
لآنه يعرف عن طريق هذه الأسماء والصفات المتجلية في الكون . 

وعلى هذا فإن الثنائية (حق وخلق) ثنائية موهومة زائفة لأنها من أحكام العقل 
والنظرء والعقل لا يقوى على إدراك الوحدة الشاملة ولا يستطيع إلا أن يدرك التعدد 
و التكثر”, فالحق والخلق وجهان لحقيقة واحدة, والخلق ليس إلا الصورة والمظهر 
الخارجي للحق, وبه - أي بالحق -- وجوده ومنه يستمد ذلك الوجود على الدوام» 
العالم ليس إلا مظهر التجليات للأسماء والصفات الإلبية التى وصف الحق بها 
انقسهء فليس للعالم وجودء بل ليس له معنى إلا بالإضافة إلى الحقا". 

إذن يقوم مذهب وحدة الوجود على أن الحقيقة الوجودية واحدة في جوهرها 
وذاتهاء متكثرة بصفاتها وأسمائها لا تعدد فيها إلا بالاعتبارات والنسب 


1- النوبختي: فرق الشيعة ص١4.‏ 

-2 د. عبد القادر محمود: الفلسفة الصوفية في الإسلام ص 559 ,دار الفكر العربيءالقاهرة. 1577م. 
3- ابن عربي: الفتوحات المكية ج١/‏ 14١؛‏ دار صادرء بيروت, ١151م.‏ 

4- ابن عربي : فصوص الحكم ج ١‏ ص177ءدار الفكر العربي, القاهرة: 1947م. 

5- أبن عربي : الفتوحات المكية ج ١/ر‏ ص؟١7.‏ 

6- ابن عربي: فصوص الحكم ج //؟ ص6١‏ . 


0 


والإضافات؛ وهي قديمة أزلية أبدية لا تتغير, وإن تغيرت الصور الوجودية التي تظهر 
فيهاء فإذا نُظر إليها من حيث ذاتها فهي الحقء وإذا نظر إليها من حيث صفاتها 
وأسمائها أي من حيث ظهورها فى أعيان الممكنات هي الخلق, فالحق والخلق وجهان 
لحقيقة واحدة!" . 

ذلك هو جوهر مذهب وحدة الوجودء إن الوجود الحقيقي هو وجود الله تعالى 
وليئن هناك وجودا لخر ولاقالية بين الحق والعالم بل هي يحقيفة واحدة والعالم 
منظهر لتجليات الدق فيه . معان الله عن ذلك علوا كينا 

ومما هو جدير بالذكر أن الشهر ستاني(ت558 ه) قد خلط الحلول ووحدة 
الوجود؛ حينما ذكر أن الغلاة على أصنافهم كلهم متفقون على الحلول فقال: 
ومذهبهم في الحلول أن الله تعالى قائم بكل مكان ناطق بكل لسان في كل مخلوق 
وذلك بمعنى الحلول!". وهذا قول أصحاب مذهب وحدة الوجود لأن الحلولية قالوا 
بحلول الإله في شخص بعينه أو انتقال هذا الحلول إلى شخص أخر بعد موته بمعنى 
تناسخ روح الإله من شخص آخرا". 

وكذلك ابن تيمية(ت8؟ ه) حينما ذهب على أن الحلول والاتحاد نوعان: عام 
وخاصء العام كالذين يقولون إن الله بذاته حل في كل مكانء أو أن وجوده ععين وجود 
المخلوقات, أما الخاص كالذين يقولون بالحلول والاتحاد في بعض أهل البيت7", 
وتلك التفرقة هي جوهر الفيصل بين مفهوم وحدة الوجود ومفهوم الاتحاد والحلول, 
والظاهر هنا أن ابن تيمية قد استعمل عموم اللفظ (الحلول) للدلالة على مفهوم وحدة 


الوجود * 


1- المصدر السابق ج١/ر‏ ص؛؟. 

2- الشهر ستاني : الملل والتحل ج؟/ر ص١‏ ١؟.‏ 

3- النويختى: فرق الشيعة ص؟5؛ النجف, 1977١م.‏ 

4- ابن تيمية : الجواب الصحيح ج١/ر‏ ص8 1: مكتبة المدنى» جدة 

«» للمزيد انظر: 1 
- ولترستيس : التصوّف والفلسفة؛ ترجمة: د. إمام عبد الفتاح إمام؛ مكتبة مدبوليء القاهرة. 1941م 

( الفصل الرابع) ص/25 وما بعدها 


- ١١ه‎ 


ةتاأليه البشر: 

وترجع فكرة تأليه البشر(الإنسان الإله) أو الكائن البشري الذي يتمتع بقوي 
إلبية خارقة للطبيعة في جوهرها إلى تلك الحقبة الأولي من التاريخ منذ الزمن 
البعيد). حيث كان الملوك في قديم الزمان يحيطون أنفسهم بهالة من التقديس 
ويضعون مكانتهم فى إطار من الإلبية لا جهلا منهم بأنهم لا يختلفون عن غيرهم.» 
ولكن تمويها على العامة حتى يأمنوا غائلة ثورات الطامعين في ملكهمء. وأيضا ليحثوا 
رعاياهم على الطاعة العمياء . 

وهذا كان حال النمرود في عهد إبراهيم عليه السلا" قال عز وجل (ألم تر 
إلي الذي حاج إبراهيم في ريه أن آتاه الله الملك إن قال إبراهيم ربي الذي يحي 
ويميت قال أنا أحي وأميت: قال إبراهيم فإن الله يأتي بالشمس من المشرق فأت بها 
من المغرب فبهت الذي كفرء والله لا يهدى القوم الظالمين) - البقرة : 704-, يذكر 
تعالى مناظرة خليله عليه السلام مع هذا الملك النمرود بن كنعان ملك بابل؛ وكان قد 
طغي ويغي وتجبر وادعى الربويية والألوهية وآثر الحياة الدنيا فدعاه إبراهيم عليه 
السلام إلى عبادة الله وحده لا شريك له وناظره وبين بطلان دعواه فى الربوبية فبههت 
ولم يعط جوابا ولم يؤمن فالله تعالى لا يهدى القوم الظالمينا", ففي بابل كان ملوكها 
يدّعون الألوهية ويشيدون المعابد لتمجيدهم وتأليههم/. 


أولا- الفراعنة : 

ولم يكن تأليه البشر مجهولا في مصرعفلقد كان معظم فراعنة مصر يدّعون 
الالوفية فى :حداتهم ومخاتهم قصبلا غن اذعاء الألوطية الملوك منذ ولأدتهيم منا تجعل 
الناس يرفعون ملوكهم في مصر إلى مرتبة الألوهية فكانوا يقدمون لبم القرابين كما 


1- جميس فريزر : الغصن الذهبي ج ١‏ ص77,ترجمة: د. أحمد أب زيدء البيئة المصرية العامة للتأليف 
والنشرء القاهرة, .151/١‏ 

2 - عبد الوهاب النجار: قصص الأنبياء ص 117 بمكتبة دار التراث؛ القاهرة.بدون تاريخ . 

3 - ابن كثير: قصص الأنبياء ص ١57:15‏ ءمكتبة التوفيقية,القاهرة. ١51١م‏ 

4 - جيمس فريزر : الغصن الذهبي ج١/‏ ص 7717. 


اكوأ - 


كانت عبادتهم تقام في معابد خاصة يشرف عليها كهنة خصوصيون؟" . 

ولقد وصف الله عز وجل فرعون موسى فى القرآن الكريم بأنه طغى وادعي 
الألوهية: قال عنه سبحانه وتعالى(إن فرعون علا في الأرض وجعل أهلها شيعاً 
يستضعف طائفة منهم يذبّح أبناءهم ويستحي نساءهم إنه كان من المفسدين)- 
القصص:؛-., وقد قوبل هذا الطفيان من هؤلاء الستضعفين بالطاعة والخنوع 
(فاستخف قومه فأطاعوه إنهم كانوا قوما فاسقين)- الزخرف:05- . 

وعندما فوجئ فرعون بموسى عليه السلام يدعوه إلى عبادة الإله الواحد وجد 
نفسه أنه لا يرال الحاكم الأوحد والسلطان المهيمن (اليس لي ملك مصر وهذه 
الأنهار تجري من تحتي أفلا تبصرون . أم أنا خير من هذا الذي هو مهين ولا يكاد 
يبين) -- الزخرف: 51,57-, ولم 

يستطيع الوقوف أمام حجج موسى وإنما قال (لئن اتخذت إلبا غيري لأجعلذك 
منن المسجونين) - الشعراء:19- وأيضاً كما قال عنه الله سبحانه وتعالى(فكذب 
وعصى ثم أدبر يسعى فحشر فنادى فقال أنا ريكم الأعلى فأخذه الله نكال الآخرة 
والأولى) - النازعات : 7115- فأهلكه الله تعالى جزاء بما كان يدعي ما ليس له. 
وعلى ما كان من تجبر وعناد وكفر. 
ثانيا- اليهود : 

ويدأت بعد ذلك فكرة تأليه البشر تتخذ صورة أخرى وهي صورة اناق 
الناسوت من اللاهوت» ففي زمن عزير نبي بني إسرائيل ادعت اليهود أن غؤدرا أنن 
الله حينما أماته الله عز وجل مائة عام وأحياه بعد ذلك؛ ولم يبق في بني إسرائيل 
من يحفظ التوارة فالبمه الله تعالى حفظها وسردها عليهم وجعله الله تعالى آية لبم؛ 
تقالو لم يستطع موس أن راتيةا بالتوارة إلا في كتاب وأن عزيراً قد جاءنا بها من 


1- المرجع السابق, ٠ج‏ ا/رصكا؟. 
وانظر عن ديانة مصر القديمة وتأليه البشن: 
د. فوزى محمد حميد :عالم الأديان بين الأسطورة والحقيقة.بصه860 ومابعدهاء منشورات جمعية الدعوة 
الإسلامية؛ ليبياء ام 3 


اولوت 


غير كتاب ولذا قالوا إنه ابن الله"", وقال عز وجل حاكيا عن ذلك في كتابه العزيز 
(وقالت اليهود عزين ابق اللمت التوية. اد 

ويستدل من ذلك أن النصارى ليست أول من قال بفكرة انبشاق الناسوت 
من اللاهوت بل قالت بها اليهود قبلهم؛ ذلك لأن عزيرا كان نبياً من أنبياء بني 
إسرائيلء وكان فيما بين داوود وسليمان ويين زكريا ويحي؛ أي سابق في الزمن 
على عيسى عليه السلام ولذا قال عز وجل (وقالت اليهود عزير ابن الله 
وقالت النصارى المسيح ابن الله, ذلك قولبم بأفواهم)- التوبة:١٠-»‏ فقدم عز 
وجل ذكر اليهود على التصارى لأنهم أسبق بمقالتهم تلك. حيث أخبر تعالى أن 
الوموة والنتضازى ادعو على اللاناخ لهوتدااء :تفال اللةاغسا يقؤلنوة علتوا 
كبيرا. 

وقبل ميلاد المسيح عليه السلام لاقت فكرة تأليه البشر قبولاً واسعاً في البند 
بحيث يمكن القول بأنه لا يوجد دولة في العالم أخصب من البند في الآلبة البشرية, 
فملوك البند ينزلون منزلة الإله. ومن أشهر مذاهب البند مذهب البوذية نسبة إلى 
بوذا(ت 48١‏ ق.م) والذي زعم أتباعه أن الإله تجسد فيه لينقذ البشرية؛ وزعموا 
أيضا أنه سيعود إلى هذا العالم مرة أخرى لينقذهء ولم يكتفوا بذلك فحسب بل ذهبوا 
على أن الأتسان]إذا اقضف بالفضبائل ضبار هحاكن التشحة الطلةة ويصي فق 
نفسه بوذا آخر أي إله آخرا". 


1 - ابن كثير : قصص الأنبياء. ص .55٠‏ 
2 - د. محمد غلاب : الفلسفة الشرقية ص77١-178١,‏ مكتية الآنجلى المصرية: القاهرة, 155/8 . 
للمزيد عن المعتقدات القديمة : 

د.فوزي محمد حميد - عالم الأديان ص ١١516‏ وما بعدها . 

- ابن النديم : الفهرست ص" . : وما يليها 

- عبد الجبار المعتزلى : المغنى ج © /رص 4١‏ 

- إميل برهييه : الآراء الدينية والفلسفية لفيلون السكندىء ترجمة د.محمد يوسفء د. عبد الحليم 

النجار-القاهرة:,: 156. 


4رو١1‏ جيم 


ثالثا- النصارى: 

وهكذا فلقد كان تأليه البشر أمرا شائعاً قبل المسيح عليه السلام ولذلك 
استساغ الناس فكرة تأليه المسيح عليه السلام فقالوا بألوهيته؛ أو إنه ابن الله", 
واحتجوا على ذلك بأنه إذا كان الشر قد دخل العالم بمعصية آدم وورث بنوه ميراث 
الخطيئة فالخلاص من ذلك يتم بصلب المسيح: فالخطيئة الأصلية وألوهية المسيح 
وضلبه اركان قلاكة متلازمة في المسيحية: وحين يتك الإسسلام صاب السيخ فإنه 
يترتب على ذلك إنكار ألوهيته, وإنكار كذلك لعقيدة الفداء العام, بل بما فيها 
المسئولية الجماعية التي تجعل البشر مسئولين عن خطيئة أبيهم على مدى السنين 
والقرون وأن آدم قد تاب لربه وأناب وقبلت تويت", ولقد ذكر الله عز وجل ذلك في 
كتابه العزيز فقال (فتلقى آدم من ريه كلمات فتاب عليه)- البقرة:1؟-»وقال تعالى 
مخبرا عن إنسانية المسيح عليه السلام (إن مثل عيسى عند الله كمثل آدم خلقه من 
تراب ثم قال له كون فيكون)- آل عمران:54-؛ وأيضاً(ما المسيح ابن مريم إلا رسول 
قد خلت من قبله الرسل)- المائدة:10-, وقال تعالى (وما قتلوه وما صلبوه ولكن شبه 
لهم)- النساء:!5١-.‏ 

ولقد بين الإسلام أن المسيح عليه السلام برئ مما نسبه إليه النصارى؛ 
وأوضح أنه نبي وعبد من عباد الله, اصطفاه تعالى لتبليغ رسالته. فكان عليه السلام 
يدعوا إلى توحيد الله؛ ولم يقل عن نفسه قط إنه الإله أو ابن الإله. قال تعالى مخبرا 
عن أول كلام تفوه به عيسى أبن مريم عندما تكلم في المهد وهو رضيع (قال إني عبد 
الله آتاني الكتاب وجعلني نبياًء وجعلني مباركاً أين ما كنت وأوصاني بالصلاة 
والزكاة مادمت حياً ويراً بوالدتي ولم يجعلني جباراً شقياء والسلام علىَ يوم ولدت 
ويوم أموت ويوم أبعث حيا)- مريم -17-7٠:‏ وأخبر تعالى عن كفر الذين قالوا 


1- د. بركات عبد الفتاح دويدار : الوحدانية مع دراسة في الأديان والفرق ص5١ ,١٠‏ مكتبة النهضة المصرية, 
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بألوهية المسيح عليه السلام فقال (لقد كفر الذين قالوا إن الله هو المسيح ابن مريم) 
- المائدة:؟/ا- . 

ولقد أخبر تعالى إنه سأل عيسى ابن مريم عليه السلام يوم القيامة على سبيل 
الإكرام والتقريع والتوبيخ لعابديه ممن كذب عليه وافترى وزعم أنه الإله أو أبن 
إله' (وإذ قال الله يا عيسى ابن مريم آأنت قلت للناس اتخذوني وأمي إلبين من 
دون الله.قال سبحانك ما يكون لي أن أقول ما ليس لي بحق إن كنت قلته فقد 
علمته تعلم ما في نفسي ولا أعلم ما قي نفسك إنك أنت علام الغيوب.ما قلت لبم إلا 
ما آشرتكي يه آن اهبدوا الله ري وريكم وكقت عليهم شسهيذا ها دمت فههم قلنا 
توفيتني كنت أنت الرقيب عليهم وأنت على كل شيء شهيد . إن تعذبهم فإنهم 
غبادك وإج تففن ليم فإنك أنك العزين التمكيم : قال'اللة هذا يوم يتفع الصادقين 
مدتهم)- المافدة ١1‏ احقااك: 


.١‏ القديس بولس: 

وترتبط فكرة تأليه المسيح عليه السلام بالقديس بولس (ت18 م)؛ وهى يعد 
قديساً ورسولاً عند المسيحيين, بل إنهم عندما يطلقون كلمة الرسول تنصرف إليه. 
فله شأن عظيم لديهم: وكان فى بداية أمره يهودياً ثم اتبع المسيحية ويدأ يدعوا 
باسم المسيح على أنه ابن ألله, وقد توجس منه أتباع المسيح ونفروا منه ولكنه أقنع 
الكثيرين منهم بأنه يتحدث بوحي من المسيح نفسه حيث تصور المسيح على أنه 
شخصية إلبية تسبق العالم في الوجودء وتمثل نوعاً من التشخيص لروح إله في 
صورة رجل ... رجلاً سماوياً احتفظ به الله إلى جانبه أمدا طويلاً حتى نزل إلى 


الأرض " . 


1- ابن كثير : قصص الأنبياءءعص0816. 
2- د. شارل جينبيير : المسيحية نشأتها وتطورها ص90,156؟1,ترجمة د. عبد الحليم محمود؛ دار 
المعارف.القاهرة 15/١‏ مم. 
وللمزيد : 
د. أحمد شلبى : سلسلة مقارنة الأديان, دار النهضة, .158٠‏ 
احمه حجار السقاء الله وضقات في النهوبية والتشرانية والاسياقي قافر 30 
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وواصل بولس بث دعوته عن المسيح فأخذ يقرب إلى عقول الناس الخلود, 
وفكذا وضع يولس بذزة الوعية المسيع وصتانقت تلك الفكرة آرضنا خصنية فى 
عقول أولئك الذين لبم معرفة بالفلسفات والاتجاهات التي سبقت المسيحية وساعد 
عل تمق هذه الاتكان هنا سادفة السيهدون الأواتل من الأفيطيادات الدمرة ال 
التهمت كثيراً من مراجعهم وقضت على اتباع المسيحية الحقيقة أو كادت7". 
" .مرحلة كتانئة الأناحيل : 

وبعد موت بولس عام 74 م بدأت المرحلة الثانية لألوهية المسيح؛ وهي كتابة 
كيل يوه (ندى416): ولإتمرليومدا حتاوسدان اكذن مق غيره لأنه الإندل 
الذي تضمنت فقراته ذكرا صريحاً لألوهية المسيح فهذه الألوهية يعتبر هو نص 
إثباتها وركن الاستدلال فيها!". ٠‏ 

ومما جدير بالذكر أن كاتب هذا الإنجيل ليس هو يوحنا الحواري الذي يحبه 
السيد المسيع كما زعم ذلك جمهور النصارى ولكن كاتبه هو يوحنا آخر فى القرن 
الثاني الميلادي ونسب إلى يوحنا الحواري!". وبالرغم من تدوين الإنجيل الرابع 
لناصرة مذهب مؤلبي المسيح إلا أن موجات التوحيد ظلت قوية تغالبهم فكان 
انعقاد مجمع نيقية عام(70م) لتقرير ألوهية المسيح رسمياً وصارت عقيدة 
تحميها الدولة!). 

إذن فعقيدة النصارى التي لا تختلف عليها الكنائس وهي أصل الدستور 
الذي بينه المجمع النيقاوي هي الإيمان بإله واحد آب#», واحد ضابط الكل خالق 
السماء والأرن ويرب واحد يسبوغ الاين الوحيد المولود من الآب قبل الدهون من 


1 - د. أحمد شلبي : المسيحية ص”1 ١‏ -ط 58 - دار النهضة المصرية؛ القاهرة.191/8ام. 
2- الإمام محمد أبو زهرة : محاضرات في النصرانية ص 57/58 - دار الفكر العربى:؛ القاهرة» بدون تاريخ. 
3-الإمام محمد أبو زهرة : محاضرات في النصرانية ص /04,07, دار الفكر العربي» القاهرة بدون تاريخ. 
4 - د. شارل جينبيير : المسيحية نشأتها وتطورها.ص١٠7.‏ 

وانظر عن كتابة الأناجيل : 

بان فوص تعن نضنيق: الج الأدياق طن #4 ونا يغدفنا. 

-د. موريس بوكاى: القرآن والتوراة والإنجيل والعلم, جمعية الدعوة الإسلامية: ليبياء 15/5. 
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نور الله إله حق مولود غير مخلوق . مساو للآب في الجوهر الذي به كان كل شيء 
الذي من أجل البشر ومن أجل خطاياهم نزل من السماء وتجسد من الروح القدس 
ومن مريم العذراء تأنس وصلب وتألم وقبر وقام من الأموات في اليوم الثالث, 
وصعد إلى السماء وجلس على يمين الرب وسيأتي بمجد ليدين الأحياء والأموات 
ولا فناء لللكه, والايما ن بالروح القدس الرب المحيى المنبثق من الآب الذي هو من 
الاين يسجد له*17) 


". اتحاد اللاهوت بالناسوت : 

وهكذا تقرر التثليث المسيحي بألوهية الآب والابن والروح القدسء وإن كانوا 
قد أجمعوا على ألوهية 5 الكلمة إلا أنهم اختلفوا فى كيفية هذا 
التجسدء حيث واجهت المسيحية مشكلة التجسيد - اتصال الألوهية بالإنسانية - 
إذ كيف تلد مريم العذراء وهي مخلوقة محدثة جزتية إلها والإله قديم: وإذا اتحد في 
المسيم اللاهوت والناسوت فعلى أي نحو يكون الاتحاد؟9؟ . 

ذهبت الملكانية (الكاثوليكية)- - نسبة إلى ملكا الذي ظهر بأرض الروى. م - أن 
الكلمة قد اتحدت بجحسد المسيح وتدرعت بناسوته وليس هذا الاتحاد تاما وإنما 
مأزجت الكلمة جسد المسيح كما يمازج اللبن بالماء. وصرحت الملكانية بأن الجوهر 
غير الآقانيم كما أن الموصوف غير الصفة ويذلك ميزوا بين الآب و الابن وأثبتوا 
التثليث والمسيح قديم أزلي وقد وقع الصلب على الناسوت واللاهوت معاً . 

أما النسطورية - نسبة إلى نسطور - بطريك الكنيسة الشرقية(451م) ذهبت 
إلى أن الكلمة تجسدت في المسيح لا على سبيل الامتزاج وإنما على سبيل الحلول . 
والإشراق كإشراق الشمس على بلور, وذلك الاتصال هو اتصال دائم مع بقاء 
الكلمة الإلبية مباينة للطبيعة البشرية أو الناسوتية, فالمسيح بعد أن اتصلت الكلمة 


لفظ الآب بمد الألف في اللغة السريانية ( الله) 
1 محمد أبو زهرة : محاضرات في النصرانية ص 175. 
2- د. أحمد مجمود صبحي : في علم الكلام ج ١‏ /ر ص؟5. 
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به لا يصبح إلبا إذ لا يبطل الاتصال قدم القديم (اللاهوت) ولا حدوث المحدث 
(الناسوت) ووقع القتل على الناسوت دون اللاهوت . 

أما اليعاقبة(الأرثوذكسية). نسبة إلى يعقوب البرادعي (5/4 م) - فلقد ذهبوا 
إلى القول بالطبيعة الواحدة ونفي بشرية ابن الله المتجسد ولذا يسمون بأصحاب 
الطبيعة الواحدة؛ فالاتحاد تام بين اللاهوت والناسوت بحيث أصبحا جوهرا 
واحداء والمسيح في رأيهم إله حق من إله حق أي جوهر أبيه, ناسوت المسيح مظهر 
للجوهر الإلبي إذ صار هو هوء لقد أصبح الإنسان إلبأ ذات طبيعة واحدة7". 

ويذلك اعتنق النصاري فكرة تأليه البشر في صورة تأليه المسيح عليه السلام, 
ثم جاءوا إلى الجزيرة العربية فراراً من اضطهاد الدولة الرومانية» فعندما جعل 
قسطنطين الأول (٠5م)‏ النصرانية دينا للدولة عام 7١1ه‏ أصبحت الدولة متنازعة 
بين أصحاب المذاهب المختلفة, فكان إذا استولى أهل مذهب على الحكم أسرعوا إلى 
اضطهاد المذاهب الأخرىء وكانت تلك السياسة الدينية تحمل في كل فترة جماعة 
من المضطهدين لأنها لم تكن خاضعة للروم", فدخلت المسيحية شبه الجزيرة 
العربية بالتبشير ودخل بعض النساك والرهبان حيث أقاموا أديرة» وذهبوا إلى 
نشر تعاليمها بين العرب ثم انتشرت تلك التعاليم في اليمن» وكانت المسيحية عند 
ظهور الإسلام هي الراجحة فى اليمن على اليهودية!” . 

وهكذا كانت اليهودية والمسيحية من بين الأديان التي كانت تعيش فى شبه 
الجزيرة العربية قبل الإسلام, وعندما تعرض القرآن الكريم لعقائد اليهودية 
والمسيحية ويين الصورة الحقيقة لعزير والمسيح عليهما السلام أحدث ذلك ردود 
فعل مختلفة في الأوساط الدينية (اليهودية والمسيحية). مابين مؤيدين اسلموا 


1-الشهر ستاني: الملل والنحل ج ”/ر ص 14-77. 
وللمزيد : 
د. اشرف حافظ : معالم الفكر الأورويى في العصر الوسيط دار طيبة: القاهرة, 4١٠؟.‏ 
2- د. عمر فروخ : تاريخ الجاهلية ص 48: دار العلم للملايين»بيروت.1515. 
3- د. جواد على : تاريخ العرب قبل الإسلام ج/رص 1.0-08, مطبوعات المجمع العلمي العراقي؛ العراق, 
6ام. 


- 11" - 


وتخلفوا عن عقائدهم التي استبان لهم زيفهاء وبين معارضين أنكروا وافترقوا 
بذلك الإنكار إلى طائفتين, الأولى أظهرت ذلك الإنكارء والثانية أضمرته وأظهروا 
إسلامهم نفاقا فكانوا من المنافقين, وعلى ذلك فإن فكرة تأليه البشر كان لبا 
مكان في قلوب المنافقين ولم يستطع أحدهم البوح بها في عهد الرسول صلى 
الله عليه وسلمء وبقيت الفكرة مضمرة في قلوبهم وعقولبم إلى عهد الإمام على 
وكني اللرمةة. 


الفصل الثاني : الشيعة (الغلاة) 


أولا- السباية والبيانية : 

وحينما نتتبع بداية القول بفكرة ألوهية البشر في عهد الإمام علي؛ نجد أن 
عبد الله بن سبأ هو أول من ألقى بها في محيط الغلاةء فهو أتى بكل ما كونته لديه 
الأفكار اليهودية خصوصاً في صورها الممزوجة بالمسيحية وذهب يطبق ذلك على 
الإسلام؛ فتنقل فى الأمصار يحاول إضلال المسلمين بتأويلاته في الإمام على لكي 
يعتقدوا فيه ما اعتقدت النصارى في عيسى عليه السلاء(" . 

فقالت السبأية على هو الإله, وأنه لم يُقتل لأن الإله لا يموت وإنما المقتول 
شيطان تصور للناس في صورة على؛ وهو صعد إلى السماء كما صعد إليها عيسى 
عليه السلام؛ وسينزل من السماء إلى الدنيا لينتقم من أعدائه. ولقد قيل لابن سباً : 
إن عليا قد قتل» فقال : إن جئتمونا بدماغه في صرة لن نصدق بموته لا يموت لأنه 
الاله0" . 

وانتقلت فكرة تأليه البشر بعد ذلك إلى البيانية حيث أخذها بيان بن سمعان. 
(ت4١١‏ ه) فادعى لنفسه الريوبية على مذاهب الحلولية؛ وزعم أنه يعرف الاسم 
الأعظم وذلك باعتبار أنه الإله لأن روح الإله انتقلت فيه(", واستغل المغيرة بن سعيد 
البجلي(ت5١١‏ ه) نفس الفكرة في محاولة نشر دعوته. فجعل مفهوم الآلوهية هو 
حلقة الوصل فى حلول الإله فى الأنبياء والأئمة عندما ذهب بأن معبوده ذو أعضاء 


1 -ن. عيد الرحمن بدوي 3 مذاهب الإسلاميين ج” /ر ص اية 
2- عبد القادر اليغدادى : الفرق بين الفرق. ص شرف 01107 
3 - المرجع السابق : ص /777. 


- ١١8ه‎ 


على هيأة حروف البجاء والاسم الأعظم تاج على رأسه - رأس الإله- وهو مفتاح 
الخلق وكينونته. لأن الله عندما أراد أن يخلق تكلم باسمه الأعظه", 

ثم جاء أبو الخطاب الأسدي (المقتول ١7‏ ه) وعبر عن الحلول بأنه هو مظهر 
تجلي الألوهية باعتبار أن الله قد حل فيه وحل أيضا فى جعفر الصادق (ت ١58‏ 
ه) ولكنه هى أفضل من جعفر وأعظم منه"! فكان بذلك هو مظهر الألوهية. 
ثانيا - الإسماعيلية والدروز: 

ولقذ كاتف الاسماعيل؟"الناناحبة جوضيلة من سركا الخلى السائقة وخصيوضا 
حركة أبي الخطابء: حيث اعتمدت على فكرة تأليه البشر ني صورة الحلول 
والتعبير عنها في شخص الإمام؛ فشخص الإمام يعتبر مظهر تجلى الآلوهية 
بموجب تجلى العقل الأول في شخص الإمام. ذلك لأن الله تعالى وهب العقل الأول 
اسم الألوهية والذي يتجلى بدوره في شخص الإمام فى العالم الجسماني!",فشاع 
بذلك الحلول بين الباطنية وآمنوا به إيماناً قوياًء واعتقدوا بحلول الله الدوري أو 
بتجسيم العقل الأول بتجليه في الأنبياء والأئمة 7), وأعلنوا ألوهية أتمتهم حتى أن 
عليا بن فضل (ت "١7‏ ه) وهو من رؤساء الباطنية سمى نفسه باسم رب العزة 
واعتقد أتباعه ذلك فيه وكان يخاطبهم بقوله : من رب العزة فلان إلى عبده فلان» 
وتسمى أيضا برب العالمين وتسمى ابنه ابن رب العزة. وذلك لأنه مظهر تجلي 
الألوهية. 

ويذلك تكون الباطنية قد مهدت للدروز فكرة تأليه الحاكم واعتباره مظهر 
تجلي الألوهية؛ فالإله عند الدروز هو الحاكم بأمر الله (ت 4١١‏ ه).ء واعتبروه 
مظهر الألوهية بحلول الإله فيه فهو - الحاكم - ناسوت الله الذي يراه 


1 - فخر الدين الرازي : اعتقادات فرق المسلمين والمشركين ص 417: مه 

2 البغدانض + القرق بين القرق صن 301 

3- د. محمد على أبو ريان : تاريخ الفكر الفلسفي في الإسلام ص 15/:155. 

هت و.فتضن الزقن :غلاة الشيعة :ص1 

30-6 “كتين إبراميم:دوظله شرف عبيد الله اليد طن *: ,دان النيضة الضرية القاهرة/0460: 
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الناس(", والحلول إحدى عقائد الدروز الأساسية فهم يرون أن روح الإله قد 
انتقلت من ادم أب ليشن إن على ابن انى:طالنيه وان :فلك الروم فن اننقلت إلن 
الحاكم بأمر الله . اا 

وبذلك فهم يعتقدون بألوهية الحاكم بأمر الله؛ فهو ليس إنساناً كباقي البشر, 
ولكن الروح الإلبية حلت به واتخذت صورته فأصبح مظهر الإله وهذا أساس مذهب 
الدروز وعماده الجوهري''. حيث يوصف الإله عند الدروز بأوصاف تدل في 
مجموعها على التوحيدء فهو كما ورد في (رسالة بدء الخلق) : إن الباري سبحانه 
مو الإلهاالغال»الذى كل شدي متطلول :يلت وهو غلقة:قيو البدع الحو و العقل 
(السدق)*؛ والعال الذي وقفت العقول على إدراك ألوهيته. وفي رسالة (البلاغ 
والتهاية في التوحين) :'ونولكا سبحاته مع ل غلة العلل حل ذكره وعز انهم 
يطلقون تلك الأوصاف على لاهوت معبودهم الحاكم بأمر الله؛ ففي نص (الميثاق) 
ال االعية الذي كان يوه عا من يدكل فمذهب الدروة واللسمى تبيفاق زول 
الزمان) ما 

توكلت على مولانا الحاكم الأحد الفرد الصمد المنزه عن الأزواج والعدد . 
فلان بن فلان إقراراً ل ل 
وبدنه وجواز أمر طائع غير مكره؛ أنه لا يعرف شيئاً غير طاعة مولانا الحاكم جل 
ذكره؛ ورضى بجميع أحواله وعليه غير متعرض ولا منكر لشيء من أفعاله؛ ساءه 
ذلك أم سرهء ومتى رجع عن دين مولانا الحاكم جل ذكره الذي كتبه على نفسه 
وأشهد به على روحه أو أشار به إلى غيره أى خالف شيئاً من أوامره؛ كان بريأ من 
الباري المعبود واستحق العقوبة من البار العلي جل ذكره؛ ومن أقر ليس له في 


1 - د. كامل حسين : طائفة الدروز ص8. 

2- د. محمد عبد الله عنان : الحاكم بأمر الله وأسرار الدعوة الفاطمية ص 97؟- ط؟- مكتبة 
الخانجيءالقاهرة. 1987. 

بالسين بدلاً من الصاد كما هي عادة كتابات الدروز - أي الصدق 

3 - د. عبد الرحمن بدوي : مذاهب الإسلاميين ج؟ /رص 116 
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السماء إله معبود ولا في الأرض إلا مولانا الحاكم جل ذكره. كا كان من الموحدين 
الفايزين (كتب في شهر كذا من سنين عبد مولانا جل ذكره ومملوكه حمزة بن علي 
بن أحمد اختفى؟١:‏ ه تقريباً هادي المستجيبين المنتقم من المرتدين بسيف 
مولانا جل ذكره وشدة سلطانه وحده)]!". 

ومن ذلك يتضح مدى تأثير الدروز بفكرة تأليه الحاكم أو البشر واعتباره 
مظهر الألوهية بحلول الله فيه. فقد كان للمسيحية تأثير في عقائد الدروون: تعلق 
الرغم من أنهم لا يعترفون للمسيحيين بصحة ما هم عليه. إلا انهم طوعوا عقائد 
المسيحية لأنفسهمءفقد قالوا بحلول الله في الحاكم بأمر الله و معو ان 
وحمزة بن عليٌ(477:ه ١٠م)‏ هو المسيح الحقيقي والابن الوحيد للحاكم؛ وأن 
المسيح عيسى ين مريم هى المسيح المزيف حيث يقول حمزة عن نفسه : أنا مسيح 
الأتمه ؛ فتصور نفسه أنه بالنسبة إلى الحاكم هو المسيح بالنسبة إلى الآب, وأن ذلك 
كان بناء على وحي من الحاكم نفسه؛ وأنه مبدع من نور الحاكم ومؤيد بروح قدسه 
مخصوص بعلمه مفوض إليه أمره؛ حيث اطلعه الحاكم على مكنون سره فحقق له 
بذلك أن ينال هذه المنزلة9؟ . 

وكان لهذا تآثير بالغ على النزارية بعد موت الحاكم بأمر الله.حيث جعلت ٠‏ 
الأوارية الإمام هو مظهر الاسم الأعظم والتجلي الإلبي عن طريق حلول الله 
فيه,فلقد أخبر الحسن الصباح (ت514 ه) أشياعه أنه نائب الإمام المستور, ولذلك 
فإئئة عوكياً عبارة عن مظهر الألوهية وتجليها في شخصه” '» ويذلك فإن فكرة 


ل | سي 

1 د. حسن إبرأهيم تاريخ الإسلام السياسي والثقافي والاجتماعي اج / ص1" “1ط مكتية 
النهضة الصرية. القاهرة, 18م 

2- نشر هذا النص ألا محم عق اللععاد ا الدعوة الفاطمية ص 555. 
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الخلنول فيد انتتشرت بين الإسساضاينة ف فتارس موكجوي ومفزالعة فودون 
النزارية*20). 
ثالثا- الحروفية: 

ولقد تطورت فكرة التأليه من دور الحلول إلى دور آخر وهى القول بوحدة 
الوجودء حيث ذهب فضل الله الحروفي (ت 5١٠4ه‏ ”١15١م)‏ الى أن آدم منعكس 
للكون بآكمله على صورة الحروفية. ومحلا للأسماء كلها وجعله نموذجاً للصورة 
الإلبية التي تبقى في العالم؛ وهذه الصورة تستمر في العالم عبر الأنبياء إلى علي. 
رضى الله عنه ثم إلى الأئمة ثم إليه لأنه - فضل الله - فى رأيه إمام: ويذلك يكون 
هو مظهراً ونموذجاً للصورة الإلبية التي تبقي في العالم!" . 

أما الحافظ البرسى (ت يعد ”8847 ه) فقد تعرض إلى وحدة الوجود بإشارته 
إلى الفكرة القائلة: بأن أحدا أبدا لم يتكثر بخلقه المتضمنة فى العبارة : وهو الآن 
عنما 316 اميس النتعلن ساس رياضى وحروي الكذدمق إخران الصفاءمن 
أن الواح أضل الاعداد: وأن من تكراز الواحد ينشا العدف وا العقل الأول يقابل 
الوجون الأول الفاكضن عن الله آنا النقطة قبي حيانة الحتوزف الكرنكينا الأشفاء 
الإلبية المتصلة بالاسم المقدس(الله) الجامع الااهميفا تومةه الفيلة هي الفيض 
الأول؛ والعقل الأول والنور الأولء وهي علة الموجودات وحقيقة الكائنات ونور 


ا 


النزارية هم الحشاشون؛ وهو لقب أطلق على فرقة من غلاة الإسماعيلية وهم النزاريون الذين استقلوا في 
قلعة ألمت بقيادة الحسن بن الصباح (60١٠م).‏ اشتهروا بالتنظيم السرى والاغتيالات واشتد نفوذهم 
بعد مقتل نظام الملك (97١٠م)‏ واتسع نفوذ دولتهم فشمل الشام؛ قضى عليهم هولاكى عام 707١م‏ وفي 
للمزيد: 

المنجد ف اللغة والأعلام.مص كط ا دأن المشرق,» بيروت»؟151ام. 

2- د. كامل مصطفى الشيبى : الصلة بين التصوف والتشيع ج؟ / 185. 


-1١4- 


الأنوار وسر الأسرارء وهي المعبرة عن علي السر المكنون, الاسم الأعظم, حقيقة 
كل كائن7", ولبذا فهو مظهر التجلي الإلبي باعتبار أن الله قد حل فيها . 
رابعا - الأغاخانية : 

ومما يثير الدهشة أنه على الرغم من التقدم المادي والثقاني في العصر 
الحديث إلا أن فكرة تأليه البشر سواء بالاتحاد أو الحلول مازالت تعيش إلى الآن 
في بعض الثقافات, وعلى الأخص فى الأغاخانية, حيث جمعت الكثير من آراء 
الغلاة السابقين. ومن بين تلك الآراء وعلى التحديد فكرة تأليه البشر عن طريق 
الاتحاد أو الحلول» وجعل الشخص المؤله هو مظهر الاسم الإلبي» ويهذا يعتبر 
حلقه الوصل بين الألوهية وبين الارتقاء بالإنسان أو البشر إلى درجة الآلوهية؛ 
فيكون الاسم الإلبي هو التعبير عن تلك الحالة أي اتحاد أو حلول الإله في الإنسانء 
فيصبح الإنسان الذي هو محل حلول الإله هو مظهر الاسم الإلبي. 

واعتقاد الأغاخانية فى تأليه البشر يتمثل في تأليه أغاخان الأول (ت5/4؟١ه)‏ 
وهى خليط من الاتحاد والحلول والوحدة؛ والتعبير عن ذلك بأن أغاخان هو مظهر 
التجلي الإلبي» فهم يصورون مكانة أغاخان بقولبم أنه : القداس المضيء والضياء 
المشرق وحجة الله على العالمين» وهو الناموس الكوني الموجود ني كل الوجودء 
منجي النفوس من الشقاء الأبديء قائد العالم إلى الحقيقة المثلى, وهى الكامل التام . 
الحاد للحدودء الظاهر للوجود المتعالى عن الكيف لأنه أول الفكر وآخر العمل ولآن 
نفسه المقدسة قد اتضلت بالكلية فاميع التدورة الشرعية في عالم الدين . 

فهو المقدم على عالم الدين لأنه أصله ومبدؤه وأساسه. ولا يكمل الوجود إلا 
بوجوده. سرت فيه القوة الإبداعية الناطقة المقدسة المحركة فاتحدت به مواد الكلمة 
الإلبية فأصبح تاماً كاملاً أبدع السابق التام فاتحد بالتالي الثاني فتفرع منهما 


1 > الحافظ البرسى: مشارق أنوار اليقين في أسرار أمير المؤمنبن ص .2-1 ,١‏ 
2 د. كامل مصطفى الشيبى : الصلة بين التصوف والتشيع ج"؟ “رص 75765. 
وللمزيد: 
د. طه أحمد شرف : دولة النزارية أجداد أغاخانء القاهرة. .156٠‏ 
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الوجود الكامل الناطق؛ وامتزج التام الكامل الوجودي بالتام الديني فصار داخلا 
تاماًء فقال له أقبل فقد جعلتك إماماً معصوماً وقبسا منيراً وهى المستوقي من 
صورة الخلق حامل أسرار الربوبية وهو السر المكنون ومظهر الاسم الإلبي!"*. 

ولم يقتصر ذلك الوصف لكانة أغاخان الأول من التأليه, بل أطلقه الأغاخانية 
أيضا على أغاخان الثاني (ت؟١‏ ١ه)‏ وكذلك أغاخان الثالث (ت1/ا؟١‏ ه), حيث إن 
عامة أتباع أغاخان الثالث اعتقدوا عصمته ورفعوه فى التقديس إلى درجة الألوهية/", 
وقد صرح هو بذلك حيث قال : إن الآلاف من البشر يعتقدون بأن الإله متجسم ف» 
وإنني انحدر من علي» وعليّ كان يعلم معنى وحيه السامي الخفيء وهذا الوحي لم 
يتوقفب يل سار فى الخفاء حت وصيل إل والاله يظلهر'لنا بإحدى صفاته. صفة العلم 
بكل شيء؛ ذلك الذي خلق نفس العالم على الدوام ممثل له بشكل معروف أو مجهول, 
ولذا فنحن نسمى هؤلاء المقريين من السماء أنبياء أى أئمة/". 

ومن ذلك يتضح أن أغاخان الثالث يعتبر صورة أخرى لزعماء الفلاة 
السابقين وإن كانوا يغذون اعتقاد اتباعهم فيهم بالألوهية» فإن أغاخان الثالث كان 
بموجب نص حديثه السابقء فهو لم يكن يرى بأسا أو غضاضة فى اعتقاد اتباعه 
بحلول الإله فيه, فلقد سئل عن كيفية سماحه لأتباعه بأن يدعونه بالإله. فضحك ثم 
قال: إن القوم في البند يعبدون البقرة» وأنا خير من البقرة . ويدل هذا على أنه 
كسابقيه ممن ادعوا الألوهية» فهم يعلمون جيدا أنهم ليسوا إلا بشراً ومع ذلك 
تركوا اتباعهم فى اعتقادهم بألوهيتهم؛ بل أغووهم على ذلك لتحقيق مطامعهم 
وزعامتهم التي يتطلعون إليها") 


1- د. مصطفى غالب : تاريخ الدعوة الإسماعيلية ص؟١.‏ دار اليقظة العربيء سورية, 1557م. 

لقد أهدئ هذا الكتاب ( تاريخ الدعوة الإسماعيلية ) إلى أغاخان الثالث( ت7؟١‏ ه) في طبعته الأولى عام 
(1957م). وفى مقدمته تصوير للكانة الإمام عند الأغاخانية» والغريب أن تلك المقدمة قد حُذفت في الطبعة 
الثالثة عام 191/5م. 

2 - د. محمد كامل حسين : طائفة الإسماعيلية . ص ١7١5‏ 

3- د. مصطفى غالب : تاريخ الدعوة الإسماعيلية . ص 751 /70 ط 37 

4- ذلك هو نص أقواله التي قال بها لزوجته الفرنسية والتي نشرتها صحيفة ( برافوا) الفرنسية؛ ونقلها د. 
مصطفى غالب فى تاريخ الدعوة الإسماعيلية من ص 7017- .7, ط؟, من الجدير بالذكر أن الذي سأل 
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خامسا - البابية والبهائية : 

وبالنسبة للغلو المنشق عن الشيعة الاثنى عشرية في العصر الحديث فهو 
الذي يتمثل فى البابية والبهائية حيث ذهبا إلى نفس الفكرة التي قالبا سابقيهم من 
حلول وجعل الإمام مظهر الاسم الإلبي بحلول الإله في شخصه. 

فلقد ادعى الباب (الميرزا علي محمدء أعدم عام ١710‏ ه) النبوة أولا ثم بعد 
ذلك الآلوهية بحلول الله فيه لأنه المهدي, والمهدي - في تصوره - ينبغي أن يكون 
مظهرا من مظاهر العقل الكوني وبالتالي فهو تجسد للوحي الإلبي ذاته”". وأعلن 
أنه الإله الحق لأن روح الله قد حلت فيه كما حلت في سائر الأنبياء والمرسلين من 
قبله!" أ» وقد أعلن أيضا أن هذا الل ور الى الذي تكس لتخم زا 
أهل عصره سوف يتجدد ف المستقبلا"»فهو قد اعتقد بحلول الله فيه بالفعل؛ وأنه 
سيحل في آخرين من بعدهء ولم يحتكر لنفسه حلول الألوهية9 . 

ويعتقد أتباعه البابيون أنه اتم واكمل واعظم ميكل بشري ظهرت فيه الحقيقة 
الإلبية؛ وأنه هو الذي خلق كل شيء لكلمته والمبدً الذي ظهرت عنه جميع الأشياء, 
ومن أقواله : أنني آنا الله لا إله إلا أنا قد أظهرت نفسي يوم القيامة لأجزين كل 
نفس بم كسبت أفلا تؤمنون فلتشهدن على أنني أنا ذكر الآول عند الله وآنني أنا 
القائم وقد خلقني الله بأمره وجعلني قائماً على كل نفس, ولعمري أول من سجد 
لي محمد ثم علي شم الذين هم شهداء من بعدي ثم أبواب البدىء وأنا قيوم 


أغاخان الثالث عن كيفية سماحه لأتباعه بأن يدعونه بالإله هود . محمد كأمل حسين: حيث يقول فى كتايه 
طائفة الإسماعيلية ص/؟١(‏ ومن ذكرياتي معه أني سالته : كيف تسمح لأتباعك أن يدعونك إله ؟ فضحك 
وقال مقالته تلك). 

1- كارل بروكلمان : تاريخ الشعوب الإسلامية ص ؟١59.‏ ترجمة: نبيه أمين ومنير . البعلبكيءدار العلم 
للملايينءييروت, 1541 

2 - د. محسن عبد الحميد : حقيقة البابية والبهائية ص؟5. 

3 - جولد تسيهر : العقيدة والشريعة ص 575 الكتب الإسلاميبيروت, 1/0دام. 

4 - الإمام محمد أبى زهرة : تاريخ المذاهب الإسلابية ص 56" دار الفكرء » القاهرة,بدون تاريخ . 
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الأسماء,أعظم الأسماء و قيومها. مضى من ظهوري ما مضى وصبرت حتى 
يمحص الكل ولا يبقى إلا وجهيء فإنه لايُرى فى إلا الله(". 

ويتضح من أقوال الباب مدى التخبط والتناقضء فتارة يدعى النبوة: وتارة 
أخرى يدعى الألوهية» وهو لم يأت بجديدء بل حاول ترديد آراء وأفكار السابقين 
عليه من الغلاة: ويعد أن تم إعدام الباب عام 15؟١ه‏ ادعى الميرزا حسين على 
(المقتول ١١١١‏ ه والملقب بالبهاء) أنه المطور للبابية وكان من أقرب أتباع البابء 
ولقد أعلن أنه يحقق المرحلة التالية في النظام الدوري التعاقبي الذي قال به الباب 
من أن الله سيحل في آخرين من بعدهء فهو - البهاء - المظهر الآكمل الذي بشر به 
أستاذه الباب والذي يتيسر بواسصطته إبلاغ رسالته إلى مرتبة أعلى من مراتب 
الكمال» حيث حمل البشارة التي نطق بها الباب على نفسه : (إن الذي يجب أن 
يظهر فى يوم من أيام لبو مظهر أعظم من ذلك الذي سبق ظهوره)!", وفى الأقدس 
(كتاب البهائية المقدس) : ينادي القائم من يمين العرش ويقول : يا ملاً البيان 
(يقصد البابية) تالله هذا لبى القيوم الذي جاءكم سلطان مبين وهذا لبوا الأعظم 
الذي سجدا لوجهه كل أعظم وعظيها")* . 

إذن فإن على محمد (الباب) كان السابق الممهد لبهاء الله ففي شخص بهاء 
الله عادت الروح الإلبية للظهور لكي تنجز على الوجه الأكمل العمل الذي مهد له 
هذا الداعية الذي بُعثء ويهاء الله اعظومق الباب لآن الباب هى القائم والبهاء هو 
القيوم أي الذي يظل ويبقى/. ويتسمى البهاء أيضا باسم (مظهر الله) الذي 
يتجلي فيه. لأنه الصورة المنبعثة الصادرة عن الجوهر الإلبي!" . 


مه موهة 


1 - د. محسن عبد الحميد : حقيقة البابية والبهائية ص؟1 . 

2- جولد تسيهر : العقيدة والشريعة في الإسلام ص 574؟. 

3- د. أحمد محمد عوف : خفايا الطائفة البهائية ص ١١7‏ .دار النهضة:, القاهرة.؟197. 

» ولقد نقل أيضاً كتاب الأقدس: السيد عبد الرازق الحسني فى كتابه( البابيون و البهائيون في حاضرهم 
وماضيهم) من ص8١ ٠‏ إلى ص ١١١‏ .مطبعة العرفان,صيد ,501 1م. 

4- جولد تسيهر : العقيدة والشريعة في الإسلام ص 776. 

-5 المرجع نفسه : ص 71/0. 
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ولقد ادعى البهاء النبوة والرسالة؛ ولكن ادعاءه لبما كان ادعاء للألوهية في 
وقت واحد, فكان يزعم أنه رسول ومرسل فى واحد بحلول الله فيهءولبذا لم يكن 
ادعاء البهاء النبوة أو رسالة؛ بل ادعاء ألوهية وربوبية؛ ولذلك لقب نفسه فى كتبه 
بصفات الله مثل الرب والرحمن ومالك القدر ومالك الرقاب والخالق؛ وغير ذلك من 
الصفات التي تختص بذات الله عز وجل" فمن أقواله في الأقدس : يقول لأتباعه 
(تزوجوا يا قوم ليظهر منكم من يذكرني بين عبادي؛ هذا من أمري عليكم اتخذوه 
لأنفسكم معينا)» ويقول أيضا عن نفسه : (لا إله إلا أنا المقتدر على العالمين)!") 

ويقول البهاء مخاطبا رجلا اسمه أكبر ما نصه : يا أكبر يذكرك مالك القدر في 
حين أحاطته الأخوان من الذين كفروا بالرحمن؛ الذي ينطبق في السجن الأعظم 
(يقصد الجسد الذي حل فيه الله وهو جسده) إنه لخالق الأشياء وموجدهاء حامل 
البلايا بإحياء العالم» وإنه لبو الاسم الأعظم الذي كان مكنونا في الأزل اسمع ندائي 
من مقامي المحمود ثم أشهد بما شهد لسان العظمة أنه لا إله إلا أنا المهيمن القيوء(") 

ويؤمن أتباعه بأنه كائن فوق البشرء فإن الله قد حل فيه وأصبح مظهر تجلي 
الألوهية بحلول الله فيه؛ ولذا أضفوا عليه الكثير من الصفات الإلبية لأنه الجامع 
لبا باعتباره مظهر الله الأكملء وكما أن الأنبياء مظاهر جميع الأسماء الإلبية إلا أن 
البهاء- في رأيهم - هو أكثر وأوضح وأجلى وأعظم مظاهر الحلول الإلبي في البشر 
مما كانت عليه حقيقة مظاهر الله في الأزمنة السابقة؛ فالبهاء هو الاسم الأعظم 
والظهور الأسني. 
تعليق : 

ومما سبق يتضح أن فكرة تأليه البشر ليست بفكرة مستحدثة, بل ترجع إلى 
الحقب الأولى من التاريخ, انتقلت عبر العصور إلى أن وصلت لليهود فى قولهم 


1- محمد الخضر حسين : البابية والبهائية ص 0؟. 

2- نص الأقدس ( مختارات ) : نقلاً عن د. أحمد محمد عوف : خفايا الطائفة البهائية ص .11١ -١١4‏ 

3- جلال الدين شمس أحمدي : تنوير الألباب لإبطال دعوة البهاء والباب ص ,”١‏ المطبعة البندية, 
القاهرة - ١ , ١950‏ 
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بانبثاق الناسوت من اللاهوت, ثم تلقفها النصارى وتطورت على أيديهم فى قولهم 
بالاتحاد تارة والحلول تارة أخرى؛ وأيضاً بالانبثاق أي الأبوة والبنوة, ثم انتقلت 
الفكرة بعد ذلك إلى غلاة الشيعة على يد عبد الله بن سبأء حيث تأثروا بها 
وأخذوها وعبروا عنها بقولبم في الشخص ال مله إنه مظهر التجلي الإلبي . 

فيكون بذلك مفهوم الألوهية عند غلاة الشيعة منذ نشأتهم إلى العصر الحديث 
يكمن في تأليه البشر بالاتحاد أى الحلول: وذلك لأن الأنبياء والأئمة قي رأيهم هم 
مظاهر التجلي الإلبي لأن الإله قد حل فيهم أو اتحد بهم فأصبحوا مظاهر ذلك 
الحلول الإلبي فيكون بهذا هم مظاهر التجلي بحلول الله فيهم. 

ويرجع سبب قول غلاة الشيعة بذلك إلى نفس السبب الذي جعل الملوك في 
الحقبة الأولى من التاريخ يقولون بها - أي بفكر تأليه البشر - وهى حب الزعامة 
والرياسة. حيث إن إحاطة شخص من البشر بهالة من التقديس وإضفاء لألوهية 
عليه يجعله في مكانة أعلى من غيرهء فيسهل بذلك عليه الطاعة العمياء من رعاياه, 
وتحقيق ما يريده من زعامة ورياسة؛ باعتبار أنه مظهر حلول الإله في الأرضء فكل 
ما مله أ اميه في فل وان الآلتقشة::ويلؤه هن ذلك الطاعة الثانة والتقديس 
والتمجيد من الآتباع والرعايا . 

وعدا بذ حدق غاذة القبيعة مكيفو :عن اتستون الالوحدة والقول بالتجاد 
والتطول والتعبين عتة بان مظهر التجلى الإلبى ستواء كان :ذلك إيهاماً من الشخص 
نفسه أو من أتباعه, والأغلب أنه إيهام 0 السفمن نفسه لأتباعه. ثم يقوم أتباعه 
باعتناق الفكرة ويحاولون نشرها وإلصاق الكرامات والمعجزات إليه باعتباره أنه 
مظهر التجلي الإلبي وهي كلها على وجه الجملة أفكار قد نقلت من ديانات ومذاهب 
شرقية قديمة بعيدة كل البعد عن حقيقة الإسلام والعقل والمنطق السليم 
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الفصل الثالث 
التصوف الفلسقي 


وبالنسبة للتصوف الإسلاميء لقد دارت مناقشات كثيرة بصدد أقوال وآراء 
بعض الأئمة *كالبسطامي (ت١١”‏ ه) ومحي الدين بن عربي(ت 178 ه) وعبد 
الكريم الجيلي(ت 6١46ه)‏ حول مساألة الاتحاد والحلول والوحدةء حيث كشفت هذه 
الذانقنات عون موقن الأرل وكاس فلك الأفرال والاراء مسرا وموهنما 
بأن معناها حسن ومحمود لا يختلف مع الشريعة بل متفقا معهاء وذهب إلى تأويل 
العبارات والألفاظ التي وردت فى كتبهم على أنها وحدة شهود وليس اتحادا أو 
حلولا أو وحدة وجودء واحتجوا بأن وحدة الشهود معناها توحيد الآلوهية وهي 
حان ولا شهن لوصف ولا تهميو ول عنازه :وذلك ليك ولطافة الحنى حيت جز 
العبارات والألفاظ عن التعبير عنه - أي عن ذلك المعنى”*؛ فمن لم يذق طريق 
الصوفية ويشرب مشربهم لا يستطيع فهم تلك الإشارات والرموز فيأخذها على 
ظافرها ويت وميد بالاكماد [ى الخلول آو الوحدة: لان علوم امشنا زات والكاشفات 
أسرار لا يمكن للعبارة وصفها بل تعلم بالمنازل والمواجيد ولا يعرفها إلا من نرل 
تلك الأحوال والمقامات. 


#*- على سبيل المثال لا الحصر. 

:0 في الواقع أن فكرة وحدة الشهود يشويها الغموض من حيث اللفظ والدلالة» وعلى 050 أن هذه 
الفكرة قد ظهرت في الفكر الإسلامي مقابل فكرة وحدة الوجود لنقد أفكار الاتحاد والحلول والوحدة. 
ولك الككير من الصوفية قد ذاقع عن وكدة الشهود على انها الوسة المشرؤغة الح بسكن كل صتوق 
في جدله المعرقي نحو الله. 
وللمزيد حول فكرة وحدة الشهود : 

- د. عبد المجيد الصغير : التصوف وعى و ممارسة,. ص 51/:55, المغرب» 1995. 
- د. علال الفاسى : التصوف الإسلامي؛ ص 2/١.59‏ الرياط:,المغرب» ١5194‏ . 


- ١؟ا/-‎ 


وفى هذا المعنى ستل أبا العباس بن عطاء (ت9 "١‏ ه) : ما بالكم أيها الصوفية 
قد اشتققتم ألفاظاً أغريتم بها على السامعين وخرجتم عن اللسان المعتاد. هل هذا 
الاطلج للتغوية أو تسكر لغوار الذهن* <فقال تن غطاء ما فعلفا ذلك الاالعيوتنا 
عليه- الله - وغيرته علينا*** 


لعزته علينا. كي لا يشريها غير طائفتنا ثم أنشد: 


هونظهره 
يخبرني عني وعنه أخيره 


وأنشد أيضا: 
إذا أهل العبارة سائلونا 
ونشهدها وتشهدنا سرورا 
ترى الأقوال في الأحوال أسرى 


بادئ حق للقلوب نشهعره 
أكسوه من روئقه ما يبستره 


يفسد معنا إذا مابيعدره 


أجبيناهم بأع لام الإشارة 
تقصر عنه ترحمة العبارة 


كاسير العارفين ذوى الخسارة!') 


وبهذا المعنى يقول أيضا السراج الطوسى (ت87” ه) إن الإشارة هي ما 
وكشفا(",وكذلك يقول الإمام القشيري(ت15: ه) فما فعل القوم من الرموز إلا 


#» ** يقصد الصوفية بالغيرة : أن المريد الصادق يغار من مخالفة الحق تعالى وأيضاً على الأسرار التى 
أولاها الله تعالى له من العلوم الإلبية والكشوف, كما أن هناك غيرة من الحق على عبده الصادق الأمين 
فيحافظ عليه ويحفظه من السوء . 
للمزيد :- د. حسن الشرقاوي : ألفاظ الصوفية ومعانيهاء ص5؟, الإسكندرية, 1941 . 
الكشانى : اصطلاحات الصوفية, ص3١‏ ؟, القاهرة, 1955 
١‏ الكلاباذى: التعرف لمذهب أهل التصوف.ص" . ".القاهرة,19917 
"- القشيري: الرسالة القشيرية ج١/‏ ص 4؟ 


-١؟5م-‎ 


غيرة على طريق أهل الله عز وجل أن تظهر لغيرهم فيفهموها على خلاف 
الصوابء فيفتنوا أنفسهم أو يفتنوا غيرهم, ويوضح الإمام الشعراني(ت977 ه) 
السبب الذي من أجله استخدم الصوفية إشارتهم فيقول : إن الفقيه إذا لم يُوفق 
يقال أنه أخطاء أما الصوفى فإنه عندما لا يُوفق يقال إنه كفرء لذلك كان لزاما على 
الصوفية استخدام الإشارات حتى لا يشتد إنكار العامة لبهل". 

أما الموقف الثاني فهو يؤكد على أن تلك الأقوال والألفاظ والآراء تنطوى على 
معاني الاتحاد والحلول والوحدة وتأثر تلك الآراء بالفلسفات القديمة كالغنوصية” 
والفارسية وكذلك بالأديان السابقة على الإسلام ويخاصة اليهودية والمسيحية في 
قولبهم بالإله الإنساني أو الإنسان الإلبي (تأليه البشر)؛ إذن فمن الضروري أن 
نستعرض أقوال وآراء الأئمة في هذا اله مع مناقشة الموقفين بشأن تلك 
الأقوال» وأيهما أرجح من الآخر وعلاقة ذلك بمفهوم الألوهية لدى كل منهم. 
أولا - البسطامي : 

يرى البسطامي (ت١77ه)‏ أن العبد يكون مجاب الدعوة حينما يكون حاله 
مستغرقاً في معرفة الله فينقطع الفكر والقلب عن كل ما سواه. حيث يكون 


القلب والبمة لوجه الله تعالى!", معرفة الله تعالى لا تتم إلا به عز وجل حيث 


تمحى رسوم العارف وتفنى هويته لبوية غيره؛ وتغيب آثاره لآثار غيره!" . 


٠ ١5 الشعراني : اليواقيت والجواهر ج١ /رص‎ ١ 
الغنوصية 60050618, كلمة يونانية الأصل تعنى المعرفة وَأخِدّت مصطلحاً؛ ومعناها تلقى المعارف‎ * 
بطريق الإشراق والذوق والكشفء والغنوص مذهب تلفيقى يجمع بين الفلسفة والدين ويقوم على فكرة‎ 
الصدور ومزج !لعارف الإنسانية بعضها ببعضء وفيه تلتقى الأفكار الخاصة بالأديان الشرقية القديمة‎ 
. مما كان له أثر في التفكير الفلسفي المسيحى والإسلامي‎ 
- : للمزيد‎ 
د. على سامى النشار : نشأة الفكر الفلسفى ج١/رص 181 ومابعدها.‎ 
14: تكن النين الرارى الواخم :البينات ص‎ .- 
. 19٠ عبد الوهاب الشعراني : الطبقات الكبرى ج١ /رص 15,11. القاهرة,‎ -3 
.. 1847 السافى #طبقات الضوفية تحقيق محمد شرنيه: القاهزة‎ -, 


-1594- 


إذن معرفة الله تعالى لدى البسطامي لا تتم إلا حينما تفنى هويته لبوية غيره 
بمعنى الفناء ؟ هل هو حال الشهود وتوحيد الخالق بالمعنى الصوقىي السني ؟ الذي 
هو فناء وسقوط الأوصاف المذمومة عن السالك والعارفء ويقاء الأوصاف الخيرة 
والنية الصادقة:» وفناء الرغبة في الدنيا والخلق بحيث لا يشهد العارف من الأغيار 
أو الخلق لا عينا ولا أثرا؛ ولا يجد لغير الله بديلا من الخلقء ولم يهتم إلا بالحق 
تعالى فيكون قد فنى عن الخلق والمحسوسات ويقى بالحق بصدق وإخلاص 
وتوحيد» ويذلك يكون مفهوم الألوهية عنده ينطوى على معنى وحده الشهود . 

آم أن الفناء عند البسطامي ينطوي على معنى الاتحاد والحلول؟ وهو فناء 
الذات الخاصة في ذات الألوهية؛ وما ثم إلا الله. ويهذا يكون وجود العبد وجود الرب 
والعكس فينسب للعبد ما ينسب للربء ويصبح التوحيد معبرا عن الاتحاد ولا إشارة 
فيه ولا مشار إليه ولا مشير حيث يتم الاتحاد بطريق مباشر عن طريق الفناء'", 
في ذات الألوهية, أي عندما يتم الاتحاد ويكون وجود العبد ووجود الرب. 

يكو البسيعا م + ردي جر كنا ع دعام وقال تت نزها ابا شد أن 
أحديتك؛ حتى إذا رآنى خلقك قالوا رأيناك. فتكون أنت ذاكء ولا أكون أنا هنا!", 
ضنوت إلى هواء مكل ذللة هانة الف الك مرزة فلم ازل (ظين إلى (خ حترف ل مدان 
الأزلية. فرأيت فيها شجرة الأحدية!" . 


.5١5 د. عبد القادر محمود : الفلسفة الصوفية في الإسلام. ص‎ -١ 

؟- السراج الطوسي : اللمع .51١‏ 

؟- المرجع السابق : ص 575 538/ 59/7. 
- د.عبد الرحمن بدوي : شطحات الصوفية ص ١١2١5‏ .مكتبة النهضة العربية؛ القاهرة, 1559م. 
- الطوسي : اللمع ص 555,507 . 
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وقال أيضا : أشرفت على ميدان الليسية فمازلت أطير فيه عشر سنين» حتى 
صرت من ليس في ليس بليسء ثم أشرفت على التضييع, وهو ميدان التوحيد؛ فلم 
أزل أطير بليس فى التضييع حتى ضعت فى الضياع ضياعا وضعت فضعت عن 
التضييع بليس في ليس في ضياعه التضييع, ثم أشرفت على التوحيد فى غيبوية 
الخلق عن العارفء وغيبوبة العارف عن الخلق/'), وحكي عنه أيضا أنه قال : 
سبحاني سبحاني سبوح©. ١‏ 
١‏ - دفاع الجنيد والطوسى: 

ويحاول كل من الجنيد (ت1917ه) والطوسى (ت7/8٠ه)‏ الدفاع عن 
البسطامي وتفسير شطحاته وتأويل معناها بحيث ينفون ما يوهم ظاهرها من 
خروج على العقيدة والشريعة كالاتحاد أو الحلول؛ واحتجوا على ذلك بأن الحال 
القصوى التي بلغها أبو يزيد قد أفضت به إلى التفوه بعبارات قل من يستطيع 
فهمها ويعرف معناها ويدرك مستقاهاء ومن لم يسير غورها يرفضها وينكرها” . 

فيقول الجنيد : الحكايات عن أبي يزيد مختلفة والناقلون عنه فيما سمعوه 
مفترقون. وذلك لاختلاف الأوقات الجارية عليه فيهاء فكان من كلامه لقوته وغوره 
واتكياء مكاننةبمغدرف ين دوق اتفره به وكهل ذلك التصن لهوكده» كران 
زأضة القانة القهنوى وتو ناه هالا تمن يقيدينا عقه أو يكين عدهنا عفد 
استفاعهاء لأنه لآ حثمله الأمن عرف مناه واذرك مستقاة: ومن لم تكن هذه هيئته 
عند استماعه فذلك كله عنده مردودء فإن البسطامي على ما نعته ينبيء عنه : آنه قد 
غرق فيما وجد منها وذهب عن حقيقة الحقء إذا لم يرد عليها وهي معان جليلة!, 
ويقول الطوسى مدافعا عن البسطامي : إن الحكمة ريما تجرى على الألسنة بضد 
معناهاء فيُلحق بالعارف نقص عند من لا يقف مراميه. ويشكل عليه معانيه؛ ولم 
يشرف على مكانه ولا يسأل من بيانه؛ لأن الغامض من العلوم لا يُدرك إلا بالغامض 
من المفهوءا"' . 

وما يشير إليه الطوسي في دفاعه عن البسطاميء هو أن العبارات التي تفوه 
بها البسطامي قد قال بها وهى في حال الشطح: ومن لم يقف على مرامي تلك 
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العبارات يلحق يمن تفوه بها النقصء ذلك لأن الشطح معناه عبارة مستغربة في 
وصف وجد فاض بقوته. وهاج بشدة غليانه وغلبته, فالعارف إذا قوى وجده: ولم 
بطق حمل ما يرد على قلبه من سطوة أنوار حقائقه. سطع ذلك على لسانه فيترجم 
عنها بعبارة مستغربة مشكلة على فهوم سامعيهاء إلا من كان من أهلهاء ويكون 
متبخرا فى علبنها! قنيق:«الفاقلى سان اهل الالمطالات عطكا: 

والله عز وجل يفتح على قلوب أوليائه ويأذن لبهم بالإشراف على درجات 
متعالية» يجود على أهل صوفته والمتحققين بالتوجه والانقطاع إليه بكشف ما كان 
مستترا عنهم قبل ذلك من مراتب صفوته ودرجات أهل الخصوص من عباده؛ لذا 
فإن كل واحد منهم ينطق بحقيقة ما وجد عن حاله. ويصف ما ورد على سره بنطقه 
ونقاله لأنهم .لا يرق خالا على من خاليه حي يجكموهاء قاذ الحكموها فعند ذلك 
متتفوق مط | بلغالة اعلى من ذلك حقن فقين الطوق والأشوال والاماكن من 
غاية ونهاية هي أعلى الثهايات وغاية الغايات؛ وليس لأحد أن يسغط لسانه بالوقيعة 
في أوليائه ويقيس بفهمه ورأيه ما يسمع من ألفاظهم وما يشكل على فهمه من 
كلامهم. لأنهم فى أوقاتهم متفاوتون؛ وني أحوالبم متفاض لون ومتشاكلون 
ومتجانسون بعضهم لبعضء فمن لم يسلك سبلهم ولم ينح نحوهم ولا يقصد 
مقاصدهم, فالسلامة في رفع الإنكار عنهه!". 

أما بالنسبة لتفسيرات وتأويلات الجنيد والطوسي لعبارات البسطاميء فإن 
الجنيد قد قال في قول البسطامي (رفعني فأقامني بين يديه ...) إن هذا يعنى أن الله 
أشهدني ذلك وأحضر قلبي لذلك, لأن الخلق كلهم بين يدي الله تعالى لا يذهب عليه منهم 
نفس ولا خاطرء ولكن يتفاضلون في حضورهم لذلك ومشاهدتهمء ويتفاوتون في 
صفاتهم من كدورة ما تحجب بينهم ويين ذلك من الأشغال القاطعة والخواطر المانعة . 

أما قوله (قال لي قلت له)؛ فإنه يشير بذلك إلى مناجاة الأسرار وصفاء الذكر 
عند مشاهدة القلب لمراقبة الملك الجبار فى آناء الليل والنهار والعبد إذا تيقن بقرب 
سبيده منهء وكان.عاضيرا 
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بقلبه مراقبا لخواطره فكل خاطر يخطر بقلبه فكأن الحق يخاطبه بذلك؛ وكل 
شيء يتفكن بمنزه فكاته يخاطب الله ثعان به إذ الخواظر وحركات الأسزانوما 
يقع فى القلوب بدؤه من الله وانتهاؤه إلى الله وقوله (البسني, وزينى) يدل على 
حقيقة ما وجد مما هذا مقداره ومكانه» ولم ينل الحظوة إلا بقدر ما استبانه7”") 

ويقول الطوسي ف ذلك : فهذا الذي فسر الجنيد رحمة الله؛ فقد وصف حاله 
فيما قال وبين مكانه فيما أشار إليه أبو زيد رحمة الله وأما قوله (زينى بوحدانيتك 
والبسني أنانيتك, وارفعني إلى أحديتك) يريد بذلك الزيادة والانتقال من حاله إلى 
نهاية أحوال المتحققين بتجريد التوحيد والمتفردين لله بحقيقة التفريد» وقوله (حتى 
إذا رآني خلقك قالوا رأيناك؛ فتكون أنت ذاكء ولا أكون أنا هنا). فهذا وأشباه ذلك 
تصنف فناه: وفناءه عن فناءة» وقيام الحق :عن نفسه بالوحدانية ولا خلق قبل ولا 
كوّن كان: وذلك مستخرج من قوله صلى الله عليه وسلم (وما يزال عبدي يتقرب 
إلى بالنوافل حتى أحبه فإذا أحببته كنت سمعه الذي يسمع به. ويصره الذي يبصر 
جه ووبده التي يبط يهنا ورجله الي يفشي بهناء وإن شالتي لاعطينه: ونان 
استعاذنى لأعيذنه)7") * 

ويقول الجنيد في قول البسطامي (أول ما صرت إلى وحدانيته فصرت طيراً 
حضبقهامخ الأحدية وجتاحاة من الددمومنة::) إن ذاك اول لحظلة إل التوحييه فر 
وصف ما لاحظ من ذلك ووصف النهاية في حالة بلوغه والمستقر فى تناهي رسوخه. 
وهذا كله طريق من طرق المطلوبين بالبلوغ إلى حقيقة علم التوحيد بشواهد معانيها, 
منظورا إليهاء متوها بأهلها فيهاء مرسلين في حق ما لاحظوه مما شاهدوه وليس 
لذلك إذا كان كذلك غاية كنه يقوى عليه المطلسوب به؛ ولا رسوب فسي 
أرماس**يصيرون إليه بل ذلك على شاهد التأييد فيه وإيثار التخليد فيما وجدوا 
منه وأما قوله (ألف ألف مرة) فإن نعته أجل وأعظم مما وصفه. وإنما نعت من ذلك 
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كت كن :ها أنكنه م وصفيها منافه زنك ره عقي مستي سو رقع ولا تين ل 
لآن الأرقات فى هذ الخال قافر ]ذا مضى الرقدوفان بمكناة عم عدن عقة 
فعشر سنين وألف مرة وأكثر وأقل من ذلك في معنى واحدا') . 

ويشين الطوبسى إلى أن الجنيد لم يفسر قول البسطامي(ضصرت طيراً ولم آزْل 
أطير) ويرى أن معنى ذلك هو سمى البمم وطيران القلوب: ويستشهد بقول يحي بن 
معاذ الرازي(ت558ه): الزاهد سيار والعارف طيارء حيث يريد بذلك أن العارف 
في قصده إلى مطلويه أسرع من الزاهد من حوله وقوته في طيرانه؛ يعنى في قصده 
إلى مطلويه. وأن يضيف فعله وحركته في قصده إلى الأحد الدائم؛ بلفظة مستغرية7) 

أما قول البسطامي (أشرفت على ميدان الليسية*...) قال فيه الجنيد : هذا 
كله وما جانسه داخل في علم الشواهد على الغيبة عن استدراك الشاهدء وفيها 
معان مز الفذاءمتفين القداء عن الفناء) واشرافه على مداق الليسدة هى اول التزول 
في حقيقة الفناء. والذهاب عن كل ما يرى ولا يُرى» وفى أول وقوع الفناء انطماس 
آثارهاء وقوله (ليس بليس) هو ذهاب كله عنه وذهابه عن ذهابه. ومعناه ليس شيء 
يحس ولا يوجدء قد طمس على الرسوم وقطعت الأسماء وغابت المحاضرء فليس 
شيء يوجدء ولا يحس بشيء يفقد ولا اسم لشيء يعهدء ذهب ذلك كله بكل الذهاب 
كت ورين الام نستي لقو بالنتات فقكا عن انه شيو انيت الذي كان في 
ليسء ويه في ليسء وذلك حقيقة فقد كل شيء وفقد النفس بعد ذلك وفقد الفقد في 
الفقدء والارتماس في الانطماسء والذهاب عن الذهاب؛ وهذا شيء ليس له أمد 
ولاقت يعهد, وعن قوله (ثم أشرفت على التوحيد فى غيبوية الخلق عن العارف) أي 
عند الإشراف على التوحيد تتحقق عند العارف غيبوية الخلق كلهم عن الله تعالى: 
وأنقرَاك اللة يكبرياته عن بخليفقة: 
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ويقول فى ذلك الطوسي : إن كل من شاهد زيادته في حاله الذي خص به من 
أحوال المنقطعين إلى الله تعالى فهو فى زيادة الحال مع الله عز وجل في كل نفس 
وطرفة عين من المزيدء كائنة في كل نفس فيما ربط من الحال فهو فى الانتقال في كل 
نفس من حال إلى حال يبلغ وطنه في مكانه إلى محله الذي هو مراد بذلك؛ وكل حال 
هو منقول إليه فهو فان به عن الحال الذي انتقل منه. وهذا معنى الفناء والفناء عن 
الفناء والذهاب عن الذهاب وضعت فضعت عن التضييع ضياعاء وإن كانت عباراته 
مختلفة» فإن معانيه متفقة وحقائقه متسقة . 

ومعنى قوله: (ليس بليس فى ليس) فإنه يشير إلى ليسيته فيما هو فيه إذ 
الأشياء كلها في معانيها ووجودها أشباح فيما لله تعالى؛ فهي وإن كانت بالإيجاد 
مرسومة في حقائقها بالعدم والتلاشي مرسومة؛ ولأهل الحقائق في مشاهدتها 
مراتب مقسومة!"). 

وعن قول البسطامي: سيحاني سبحانيء قال فيه الطوسى : يحتمل في هذا 
وجهينء الأول : أن يكون لبذا الكلام مقدمات: تعقبها قوله سبحانيء أي في معرض 
الكلام على الله عز وجل كقول رجل (ل إله إلا أنا فاعبدون) - الأنبياء: 6؟-, فإن 
ستمع منه ذلك يعلم أنه يقرأ القرآن» ويصف الله تعالى بما وصف به نفسه؛ فقول 
البسطامي: سبحاني يُعلم منه أنه يسبح الله تعالى» ويصفه بما وصف به نفسه 
والثاني : أن البسطامي : لم يقل ذلك لآن جماعة من أهل بيته قد أنكروا ذلك وقالوا 
لا نعرف شيئًا عن تلك الأقوال ولولا أنه شاع في أفواه الناس ودونوه في الكتب ما 
عُرف عن ذلك شيئا : 

ويشهد الطوسى بقصة موسى عليه السلام والعبد الصالح في الدفاع عن تلك 
الأقوال حيث أن أفعال العبد الصالح كان في ظاهرها منكرات وفى باطنها العناية 
الإلبية والأمر الإلبي والعلم اللدنى ولولا ما خص الله تعالى موسى عليه السلام 
بالعصمة والتأييد» وما شملته من أنوار النبوة والكلام والرسالة حتى وفق وسدد 
من الإنكار على العبد الصالح مما كان يرى منه من قتل النفس التي حرم الله 
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تعالى وهي من أعظم الكبائر فما يرضى أن يقول له (أقتلت نفساً زكية بغير نفس 
لقد جئت شيئاً نكراء قال ألم أقل لك إنك لن تستطيع معي صبراء قال إن سألتك 
عن شيء بعدها فلا تصاحبني قد بلغت من لدني عذرا)- الكهف:4/ا-1/1- يوّول 
على معنى محمود ولا ينكر عليهم حالهم ), وذلك في قول الله تعالى (يا أيها 
الذين آمنوا اجتنبوا كثيرا من الظن إن بعض الظن إثم)- الحجرات :17-. 
؟ . نقد أقوال البسطامي: 

أما الموقف الثاني* الذي يشير إلى أن تلك الأقوال والألفاظ تنطوى على معانى 
الاتحاد والحلول؛ فهو يرى أن الفناء عند البسطامي إنما يعنى فناء الذات الخاصة 
في ذات الألوهية ويهذا يكون وجود العبد وجود الرب(", وذلك المعنى هو جوهر 
عقيدة الواحدية البندية والتي تقوم على أساس فكرة التأمل والمراقبة والاستغراق, 
وبارتباط المراقبة أو التأمل بالاستغراق بمعنى الصعود من المراقبة إلى الاستغراق 
يَصَل امريد إل أن مس الزاكن عدن ولهد اروس اكد على ذلك اشرق 
نيكلسون (1145م) حيث يرى أن البسطامي (ت احس ه) نقل نظرية الفناء عن أبي 
على السندي الذي علمه الطريقة البندية في مراقبة الأنفاس تلك التى وصفها 
البسطامي بأتها 55 العارف بالله . ْ 

وما يؤيد ذلك الرأي ويرجحه؛ هو ما ذهب إليه البسطامي فى قصة معراجه 
حيث يقول : (كنت اثنتي عشرة سنة حداد نفسي» وخمس سنين كنت مرآة 
قلبي, سنة أنظر فيها بينهماء فإذا في وسطى زنار *: فعملت على قطعه خمس . 
سنين أنظر كيف أقطعه؛ فكُشف لي فنظرت إلى الخلق فرايتهم موتى فكبرت 
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عليهم أريع تكبيرات...) ويصل البسطامي من قصة معراجه إلى قوله : (منذ 
ثلاثين سنة كان الحق مرآتي. فصرت اليوم مرآة نفسيء لأني لست الآن من 
كنته وفى قولي أنا والحق إنكار لتوحيد الحقء لأني عدم محضعفالحق تعالى 
مرآة نفسه, بل أنظر أن الحق مرآة نفسيء لأنه هو الذي يتكلم بلسانيء أما أنا 
فقد فنيت ...)0 . 

ويتضح من هذه القصة أن الفناء عند البسطامي ينطوي على معنى 
الحلول» حيث يقدم البسطامي أرضا خصبة فيغرس بها أفكار الحلول» ويؤكد 
ما قاله لرجل دق عليه باب داره يطلبه : (ليس في الدار غير الله) © . 

وإذا نظرنا إلى تأويلات شرح الجنيد (ت15917ه) والطوسي (ت78” ه) 
لأقوال البسطامي نجد الجنيد على الرغم من دفاعه إلا أنه يقول : رأيت حكايات 
أبي يزيد على ما نعته ينبئ عنه. فقد وصف أشياء من علم التوحيد صحيحة إلا 
أنها بدايات فيما يطلب منها المريدون لذلك وليس هذا يعد الحقيقة المطلوية؛ ولا 
الغاية المستوعبة وإنما هذا بعض الطريقء وإن أبا يزيد رحمه الله. مع عظم 
حاله وعلو شأنه لم يخرج من حال البداية ولم أسمع منه كلمة تدل على الكمال 
والنهاية(", فكأنه يريد بذلك أن ينتقص من قدر البسطامي فى التصوف كطريق 
خاص لمعرفة الله ومشاهدته. وعدم رسؤخ قدمه فى هذا العلم الخاص؟3" . 

ويقول الطوسي عن تفسيرات الجنيد للبسطامي : فهذا ما بلغني عن الجنيد 
في تفسيرات كلمات البسطاميء والذي فسره الجنيد رحمه الله مشكل إلا عند 
أهله. فإنما يشكل ذلك وأشباهه على من لم يتبحر في العلم ولم يكن من أهل 
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- 0 


الطريق!"'. وكذلك الشطع. يؤكد الطوسى على أنه لا يفهم مضمون الشطح إلا من 
كان من أهل الطريق لآن ظاهرها مستشنع وياطنها صحيح وكل عارف بحقيقة ما 
وجد ينطق حسب كل مقام أو حال!" . 

ومعنى ذلك أن كلام البسطامي وشرح ذلك الكلام وتأويلاته لا يفهمها إلا من 
كان من أهل الطريق»فإن كان كذلك فليس هناك داع لاستخدام تلك الألفاظ التي 
يوهم ظاهرها الحلول أو على حد تعبير الطوسى (التي ظاهرها مستشنع).؛ باعتبار 
أنها غير مفهومة لا هي ولا تفسيراتها ولا تأويلاتها إلا لأهل الطريقء ذلك لأن اللفظ 
ليس إلا صورة أو قالب يكشف عما وراءه» وأيضا لم يستخدم الرسول صلى الله 
عليه وسلم تلك الأقوال والألفاظ وهو أعلم خلق الله تعالى؛ فلقد كانت عباراته 
وألفاظه واضحة المعنى متسقة في ظاهرها وياطنها مع القرآن والشريعة والمنطق 
والعرفء وهو ما يُعّول عليه علماء الحديث؛ حيث لا يمكن قبول حديث يتناقض 
ظاهر ألفاظه مع الشريعة فيحكم عليه بأنه موضوع أو متروك وليس بحديث. 

وإن كان الطوسى قد دافع عن البسطامي بأن أقواله عبارة عن شطحات لا 
يفهمها إلا من كان أهل الطريقء والنطق بها حسب كل مقام أو حال؛ فمعنى هذا أن 
مقياس الحكم على الشطحات غير دقيق لآنه ذاتي يتغير حتى فى الشخص الواحد 
حسب كل مقام أو حالء وإننا لا نستطيع أن نحكم على ما يقال منها حسب 
ظواهرهاء وإنما يجب الرجوع فى هذا إلى الخواص العارفين بها كل يؤول ويشرح 
حسبما يرى!" . 

وإذا ذكرنا قول الطوسى أن أقل ما يوجد لأهل الكمال الشطح لأنهم متمكنون 
في معانيهم!, وذكرنا استشهاده بقصة موسى عليه السلام والعبد الصالح الذي 


1 - الطوسبى : اللمع صغ 555:55 . 
وللمزيد عن الشطح : 
أبن القيم 5 مدارج السالكين ج؟. ص اخرفة 
3» 4- د. عبد القادر محمود : الفلسفة الصوفية ف الإسلام, ص 5054317 
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كان ظاهر تصرفه منكرا وياطنه الخير» فإن ذلك يعنى لدى الطوسى بأن الشطحات 
في حقيقتها الباطنية غير ظواهرها المستشنعة التي لا يفهمها إلا أصحابهاء وفي 
ذلك كنافكن: لأن مداحى التصان لامييتطق أن سرك ساسا فى كال شطلسة نا 
ينطق به وإذا شعر عاد إلى الصحوء ثم إن قصة العبد الصالح هي حالة خاصة, 
خضيها الله مدال اتمة عرفت كانه لاوم ردن امورو بالشيرفة وتكوو مقا 
ولا يمكن لآحد أن يقتل أو يهدم ثم يقول إنه مأمور من الله عز وجلء أو يقول ما 
قاله العية: العنالم توسى عليه الام + 

َإذا لأعطنا شرح الطوبي لشنط مات 'الشنيظاسن تجذة ينوي إن اث لاببلة 
المتحابان حقيقة الحية حتى يقول الوانكد للك (يا انا)«واقوال البسطامي اوخبع 
من الشرح التجريدي للطوسيء فعبارات البسطامي واضحة فى الدعوة إلى الاتحاد 
والحلول حتى يبلغ المتحابان حقيقة المحبة فيقول الواحد للآخر (يا أنا) والبسطامي 
يصرح أنه اتحد فعلا مع الله وذلك فى قوله (وفىي قولي أنا والحق إنكار لتوحيد 
الحق)؛ (فالحق تعالى مرآة نفسه). (بل أنظر أن الحق مرآة نفسي) والملاحظ هنا 
هو دعوة البسطامي للاتحاد والحلول ولكنه يلبس ثوب أو صورة وحدة الشهود. 

ولا شك أن قياس الطوسي فى دفاعه عن قول البسطامي :(سبحاني سبحاني 
سبوح) يعد قياسا باطلا لأن قارئ سياق القرآن في نصه الأصلي يرى باطلاً أن 
الله مك طن لنسافه اذ شك كو سان الاق فكاده [وحلوله وان كان 
اقمع كما دوس الطوسن هووانة القكال عه العارف كدت يعمل الحشين ورك 
في حضرة الألوهية أن الله هي؛ وهي هوءفإن الشطح على ذلك يعتبر عتبة الاتحاد 
والحلول والجسر الذي يتحول فيه العارف من مقام وحال وصفة المخاطب إلى 
التككم كال التمو :وف ضبيفة الغانب حال النكن 

وعلى ذلك يتضع أن مفهوم الفناء لدى البسطامي ينطوى على معاني الاتحاد 
والخلول لآثةيعتى فتاه الذات الخاضة فى نات الألؤفيةويذلك تكو وحون العيد 
وجود الربء فهدف الشوق العارم فو أن يشتير اتش واللسوب :شيا واحدا 
فتكون الإشارة إلى الواحد عين الإشارة إلى الآخر ثم تختفي الإشارة لاتعدام 
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المشير فلا يصير غير واحد وما ثم إلا الله", ويناء على هذا يكون مفهوم معرفة 
الله عند البسطامي منطوى على معاني الاتحاد ويكون وجود الرب هو حال الفناء. 


ثانيا - محي الدين ابن عربي : 

وإن كان ابن عربي(ت7758 ه) قد استشهد بأقوال البسطاامي والعارف في 
حال فنائا". وذلك في معرض كلام ابن عربي الأسماء الإلبية ليستدل على عدم 
تفاضل الأسماء الإلبية» إلا أنه يختلف مع السطاض في مفهوم عدم التفاضل 
وكذلك مفهوم الألوهية. حيث يتفق مفهوم الألوهية عند ابن عربي مع نظريته في 
وحدة الوجودء فنراه يجعل عدم التفاضل في الأسماء الإلبية من ناحية رجوعها إلى 
ذات واحدة ومن ناحية أخرى يشير إلى التفاضل من حيث تجلى الأسماء في العالم 
لأن الخلق في رأيه مظاهر تجلي الأسماء والتفاضل فى الأسماء راجع لذلك/". 

ومنع ابن عربي للتفاضل في الأسماء من حيث رجوعها إلى ذات واحدة يرجع 
إلى تحقيق بن الو اكاب روعت التفاضل فى الذات نفسها حيث لا تقبل التبعيض»ء أما 
إجازته للتفاضل من منظور التجليء فذلك يرجع إلى أمرين الأول : محاولة ابن 
عربي للتوفيق بين الوحدة والكثرة وجعلهما وجهان لحقيقة واحدة؛ والثاني : لجعل 
الحاو ال واف لي الحق ل كلعهارا عقي إن العين من حطلة مان تنا 
وأعظمها وأكملها ولذ!ا استحق الخلافة والإناية من الله عز وجل . 

ويقول ابن عربي في ذلك : إن الأسماء وضعت للدلالة فقد يمكن فيها 
الاشتراك: والعبد أدل دليل على الله؛ فلقد خلق على صورته وجمعه الله بين يديه 
قال تعالى (ومن يعظم شعائر الله فإنها من تقوى القلوب) - الحج : "5- والعبد 
أعظم الشعائر فيتضمن قوله تعالى(إن هذا لبى حق اليقين. فسبح باسم ربك 
العظيم) - الواقعة : 50,45- ثم لتعلم أنك إن تنزهه بوجودك وبالنظر فى ذاتك 
فتطلع على ما أخفاه فيك من قرة أعين» ومن كونك على صورته تثبيت العلاقة بينك 


1 - ل .عيد القادر محمود م الفلسفة الصوفية,يص ١9,51١1‏ ؟. 
2- ابن عريى : الفتوحات المكية ج "/رص .11١‏ 
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وبينه ولا خفاء أن الشكل يألف شاكله وهى الإنسان الذي لا يماثله في (ليس كمثله 
بشيء)- الشنورئ ١؟‏ دلان الإثسان اتصغير هو المختضر من العالم الكبيرا, 
فأعظم أية تنزيه لا تخلو من التشبيه بل تؤكد لأنه لا يخلو تنزيه عن التشبيه ولا 
تشبيه عن تنزيها" . 
وف رأي ابن عربي يكون الحق المتجلي في جميع صور الوجود يتجلى في 
الإنسان في أعظم وأعلى الصور, ومن هنا ظهرت نظريته في القطبية والإنسان 
الكامل وكذلك رأيه فى التنزيه والتشبيه, فلقد أخرج معنى التنزيه والتشبيه إلى 
معنى الإطلاق والتحديد أو التقييد, فالله عنده منزه» أي في ذاته مطلق لا يحده 
تعين خاص من التعيينات اللانهائية التي يظهر فيها كل آن» وهو مشبه بمعنى أن 
في صفاته وأسمائه هو الظاهر في صورة كل متعين» المقيد في ظهوره بمقتضيات 
الصور التي يظهر فيهاء فالتنزيه والتشبيه أيضا وجهان لحقيقة واحدة ترتبط 
باللاهوت والناسوتء بالباطن والظاهرء بالجوهر والعرض بالأصل والظل(", 
والحق المنزه هو الخلق المشبه) 
ويقول ابن عربي 2 ذلك: 
عزالالهيحويهمناحد وبعدهذافإناقد وسعناه 
وما أنا قلتبلجاء الحديث به عنالإلهوهذا اللفظ فحواه* 


لماارادالالهالحقيسكنه لذذاكعدّلهخلقاوسواه 


1 - ابن عريى : الفتوحات المكية ج " /رص .14١‏ 

2ل اين عربي فصيوض لحك جنار ص 11 

3- د. عبد القادر محموب : الفلسفة الصوفية في الإسلام, ص ؟6.0. 

4- ابن عربي : الفتوحات المكية ج ١‏ /رص ,١15‏ ج ؟ /رص ."7١‏ 

* يقصد أبن عربي حديث ( كنت كنزا مخفيا لا أعرفء فأحببت أن أعرفء فخلقت الخلق فبهم أعرف)؛ حيث 
يسوقه في كثير من المواضع في كتبه مساق الحديث النبوي» وهو ليس بحديث ولا أصل له. ولا يُعرف له 
سند صحيح ولا ضعيف وهو من ال موضوعات والمنكرات ( السيوطي : الدور المنتثرة. ط مصر 5/17ام» 
ص 5479 رقم 578, الشيباني : تمييز الطيب من الخبيث ص ١4١‏ بيروت - 1987) . 
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فكان عين وجودي عين صورته ‏ وحي صحيح ولايدريه إلاهو 
الله أكبر لاشيء يمائله وليس شيء سواه يل هو إياه 
فما ترى عين ذي عين سوى عدم فصحخحنن الوجود المدرك لله 
ويقول أيضا: 

مسكتك في داري لإظهار صورتي 2 فسيحانكم مجلى وسبحان سبحانا 
فما نظرت عيناك مثلي كاملا ولانظرت عين كمثلك إنسان 
فلميبق في الإمكان أكمل منكم نصيت على هذا من الشرع برهانا 
فأي كمال كان لم يكن غيركم علىوجه كان ذلك ماكانا 
ظهرت إلى خلقي بصورة آدم* وقررت هذا في الشرائع إيمانا 
فلو كان في الإمكان أكمل منكم لكان وجود النقص في إذا كانا 
لأنك مخصوص بصورة حضرتي2 وأكمل مني ما يكون فقد بانا"") 


ويتضح رأي أبن عربي- العبد أعلى وأعظم مجالي الحق - في إجابته على 
سؤال الترمذي (ت 185ه) وما قوله خلق الله آدم على صورته؟: فيجب ابن عريبي 
قائلا: عن الإنسان الذي هى آدم عبارة عن مجموع العالم»فإنه الإنسان الصغير 
وهو المختصر من العالم الكبيرء ورتب الله فيه جميع ما خرج عنه مما سوى الله 
فارتبطت بكل جزء منه حقيقة الاسم الإلبي التي أبرزته وظهر عنهاء فارتبطت به 
الأسماء الإلبية كلها فخرج آدم على صورة الاسم الله, لأن هذا الاسم يتضمن 
جميع الأسماء الإلبية!" . 


**» يقصد أدم هنا رمز الإنسانية لا آدم في حد ذاته كإنسان مفرد. 
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وأدم فى رأي ابن عرني هو ومز لروحٍ العالم و فو لكان المرآة. ولكنه كان 
وجوداً غير حقيقي» أي أنه كان ظلاً محضاًءأو وجوداً مادياً لا روح فيه ولا حياة 
كوجود الطينة التي صنع منها جسم آدم قبل نفخ الروح فيه» فلما وُجد آدم ظهر 
الوجود الحقيقي للعالم . 

عن فواايقبية أن ايهو البها القوروي اللطيفة الذى اقم الإلة جه الرجون: 
ومنحه به حقيقته, فغاية الإله من إيجاد العالم 5 أن يُرى فيه جوهره الخاص وهو 
ارت البذا الروحاني الذى تخققت :فيه هذه الزؤية فكتآن بالنسبة إلى الأنه 
كالإنسان للعين"". يقول ابن عربي : وهو للحق بمنزلة إنسان العين من العين الذي 
يكن ب ألنظرء وهو العبر نه بالبصء فلهذ! سمى إنساناًء فإنه به يتظر النحق إلى 
خلقه لبرحمتم: فهئ الانسآن الصادت الأزلى والتش التذائم الاإبدئي والكلمة 
الفاضلة الشاحعة 1 . ْ 

يريد ابن عربي بذلك أن الله تعالي أوجد فى العالم لكل صفة من الصفات 
الإلبية مظهرا من مظاهر الوجودء ولكن العالم الذي تجلت فيه تلك الصفات فرادى 
لا تتجارفن الحشيرة الألتة الأمضاتية و الضفاتة لذ الوحدة الرموؤسة انا 
فكان كمرآة غير مجلوة؛ أو كجسم لا روح فيه , لبذا خلق الله الإنسان ليكون جلاء 
تلنك امزاة وروح ذلك امس لأده وحدة كدير فيه الذات الألزية نعينة يميم 
صفاتها!". وف الإنسان ناحية حادثة وهي ما يتصل منه بالصورة البدنية 
العنصرية, وناحية أبدية وهي ما يتصل منه لجان الإلبي» فهو حق وخلقء وقديم 
وحادثء وسرمدي وفان. 

اأم حته الاتينان كل ها ف الوكدن يك اللأمنوة والداتشوت لاك القشناة 
الإنسانية هي المظهر الأسمى للجمعية الإلبية التي هي أسماء الله وصفاته, ولذا 
ذهب ابن عربي إلى أن صفات الله عين ذاته لكي يتسق ذلك مع نظريته في وحدة 


1- د. عبد القادر محمود : الفلسفة الصوفية في الإسلام ص 5358. 


3- المصدر نفسه : ج ١‏ /رص37. 
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الوجود وتكون الكثرة فى الواحد والواحد فى الكثرة: وفى النشأة الإنسانية وحدها 
تتجلى جميع الصفات التي توجد في العالم متفرقة في أجزائه, وكون الإنسان 
الكلمة الفاصلة الجامعة؛ لأنه يقف حدا فاصلا بين الله والعالم ولأنه صورة الله 
والعالم وهى المرأة التي تنعكس عليها هذه الصورة: والله هى الذات التي تتجلى في 
الإنسان أعظم صنورهالا).ومن هنا كان الإنستان اعظم مجالي الحق فى خلقة وهو 
من جملة أسمائه وهذه الفكرة من الأفكار الأساسية في مذهب ابن عربي ويقوم 
عليها مذهبه في وحدة الوجود. 

ولبذا كان آدم خليفة الحق؛ فإن لم يكن ظاهراً بصورة من استخلفه فيما 
استخلف فيه فما هى خليفة» وإن لم يكن فيه جميع ما تطلبه الرعايا التي استخلف 
عليها فما صحت الخلافة فأنشأ صورته الظاهرة من حقائق العالم وصوره وأنشأً 
صورته الباطنة على صورته تعالى: ولذلك قال فيه (كنت سمعه ويصره)؛ ما قال 
كنت عينه وآذنه : ففرق بين الصورتين؛ وهكذا هى فى كل موجود من العالم بقدر ما 
تطلبه حقيقة ذلك الوجودء ولكن ليس لأحد مجموع ما للخليفة؛ فما فاز إلا 
بالمجموع. 

لؤلااسروان الحق فى الويدوداك بالضورة ها كان للعالم:وجود + كما أنه دولا 
تلك الحقائق المعقولة الكلية ما ظهر حكم في الموجودات العينية ومن هذه الحقيقة 
كان الافتقار من العالم إلى الحق في وجوده؛ وتلك حكمة نشأة آدم في رأي ابن 
عربي الذي هو صورة الحق الظاهرة؛ ونشأة روح أدم التي هي صورته الباطنة, 
فون النحق والخلق ورتيته في 'الجموع الذي بة#اشعدق الخافقة ديو احللم مجان 
الحق واكملها؛ لآن الحق شناء أن تظهن اسماؤه فى صوزة جامعة شاملة تخصر 
صفات الموجودات كلها في نفسها فخلق الإنسان ' 

وإن كانت النشأة الإنسانية هي المظهر الأسمى للجمعية الإلبية» ولذا استحق 
الإنسان ان يكوق بخليفة الحق, إن العام (الخلق) مئ ]رضنا مطهراً للتجلي الإلبض 
ولكن الإنسان فاز بالمجموع مجموع الأسماء أو الحقائق الإلبية المتجلية فيه 
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والحقيقة الوجودية في صلب نظرية ابن عربي لا ثنائية فيها ولا تعدد, باعتبار أنه ما 
في الوجود إلا الله(" . 

حيث يقول ابن عربي : وقد ثبت عند المحققين أنه ما في الوجود إلا الله» ونحن 
وإن كنا موجودينء فإنما وجودنا به ومن كان وجوده بغيره فهى في حكم العدم؛ 
ولولا ظهور الحق في أعيان الخلق ما كانت صفاته وأسماؤه؛ ولما عرفناه, لآننا إنما 
نعرفه عن طريق هذه الأسماء والصفات المتجلية في الكون؛ ولكن ثنائية الحق ثنائية 
موهومة زائفة لآنها من أحكام العقل والنظر والحسء والعقل لا يقوى على إدراك 
الوحدة الشاملة, ولا يستطيع إلا أن يدرك التعدد والتكشرا", أما وجود الخلق 
فمجرد ظل لصاحب الظل وصورة المرأة بالنسبة لصاحب المرآة فالخلق شبه!", 
والإله (المطلق) لا يسعه شيء لأنه عين الأشياء وعين نفسه والشيء لا يقال فيه يسع 
نفسه ولا يسعها" . ْ ١‏ 

إذن فالوجود عند ابن عربي حقيقة واحدة بينما التعدد والكثرة أمر قضى به 
العقل القاصر والحواس الظاهرة القاصرة: والعقل والحواس فى حالة عجز عن 
إدراك الوحدة الذاتية للأشياء. والعارف وحده هو الذي يدرك بطريق الذوق وحدة 
المجموع, ويتضح ذلك في قول ابن عربي: 

يا خالق الأشياء في نفسه أنتلماتخلقهجامع 


تخلق مالا ينتهي كونه فيك فانت الضيق الواسع"" 


فالحق والخلق وجهان لحقيقة واحدة وهي المعمير عنها بوحدة الوجودء 
فالظاهر الخلق والباطن الحقء والله هو الظاهر والباطن, والإنسان أعظم وأعلى 
مظاهر التجلي الإلبي في خلقه ولذا يقول ابن عربي : ما في الوجود مثلء ما في 


اد. عبد القادر محمود : الفلسفة الصوفية في الإسلام. ص 54 . 
2- ابن عربى : الفتوحات المكية جا / 7517. 

3 - المرجع السابق : ج ١/ر‏ ص 115 .17١‏ 

4 اق عرب + لضوضى العكر ها اراس 30 

5 - أبن عربي : الفتوحات ج ؟ /رص .٠١5‏ 


- ١88ه‎ 


الوجود ضدء فإن الوجود حقيقة واحدة., والشيء لا يضاد نفسه. فإذا دخلت جنته 
دخلت نفسه فتعرف نفسك معرفة أخرى غير المعروفة التي عرفتها حيث عرفت ريك 
بمعرفتك إياه. فتكون صاحب معرفتين : معرفة به من حيث أنت» ومعرفة به من 
حيث هو لا من حيث أنت 
فأنت عب د.ء وأنت رب لمنلهدهفيهاأئت عبد 
وأئنت رب وأئنت عند لمنفي الخضاب عهد 


فكل عقد عليه شلخص يحملهمن سواه عقك١)‏ 


وليس اعتقاد ابن عربي أن الإنسان أعظم مظاهر تجلي الحق فى خلقه اعتقاد 
حلول؛ فهو يرى أن القائلين بالحلول قد غلطوا لأن الله لا هو في شيء ولا شيء فيه 
لوه خلا ولا تكارنها «ولد لك انكر ابرع روي قتا الوجود أو فناء فناءه لأن الشيء لا 
و ا و مه ل 17 

وهو ذلك المعنى يقول: وأكشر العراف أضافوا معرفة الله تعالى إلى فناء 
الوجود وفناء الفناء. وذلك غلط وسهو واضح فإن معرفة الله تعالى لا تحتاج إلى 
فناء الوجود ولا إلى فناء فنائه, لأن الشيء لا وجود له وما لا وجود له لا فناء له فإن 
الفكاء يعن إثيات الوكود» ؤاذا غرف العين تفية ذلا وخون ولا كناء فل عرف الله 
وإلافلاء وق إضضافة معرفة الله تعالى إلى فناء الوجود وإلى فناء فنائه إثيات 
الشركء لأنه إذا أضيفت معرفة الله إلى فناء الوجود وفناء الفناء كان الوجود لغير 
الله فمكرفة الكفين سعرفة الون :وا مامتها مخرفة النشن من بحرت الفحوة لاه 
هو الظاهر والباطن والسالك والمسلوك والسلوك والواصل والموصول والوصول: 


عرفت الرب بالرب بلانقصولاعيب 


1 - ابن عريي : فصوص الحكم ج ١‏ / ص "5 والرسالة الوجودية ص ١7,52١‏ مكتبة القاهرة» ( بدون 
تاريخ). 


14ت 


فجبداتي زا تنسينة حشجدق 
ولاصيران بينهما 
ومنيذعرفته نقساسي 
وصلت وصل محبوبي 
ونلت عطاء ذي فيض 


ولافئغيتلهنفسي 


ببلاش كلولاريب 
بلامرجولاشوب 
بلابعمد ولا قرب 
بلامً_وولاس لب 


ولاسبقي! ده :وبا" 


وذلك لآن الحلول يعنى حلول الإله في شخص بعينه؛ ولكن ابن عربي يعتقد 
بوحدة الوجود وهي سريان الألوهية فى الخلقء أى بمعنى آخر هو أن الحق والخلق 
وجهان لحقيقة واحدة هي وحدة الوجود فلا يحل الإله في شخص بعينه لأن 
الألوهية هى الوجه الآخر من الخلق كله والإنسان هو أعلى مظاهر التجلي الالبي 
وأعظمه يقول ابن عربي فى ذلك : 


فنحنلهكماثئيتت كأالدلتناونحطنانئنا 
وليس لهسوىكوني فتحنلهكتنحن بنسا 
ففليوجهان:هووأنا وليس ل هأنابأانا 


ولكن قى مظيمره فتحنلهكمثئلأنتا 

فيحمدني وأحم ده 
ويقول : 

فلاتنظشرإىالحق 


ويعبدنيوق أعب د" 


وتعريمهع نالخلق 


1- الرسالة الوجودية ص .17,5,١‏ 


- ١ةا9/-‎ 


ولا تنضرإى الخالق وتكسوهس وى الحعق 
ونه هوش لبهه وقوفي مقهدالصدق 
وكن في الجمع إن شسئت وإن شتت ففي الفرق 
فلا تبقى ولاتففى ولاتففىولاتبقىك" 


ولبذا مذ منع ابن عربي التجلي في الأحدية, فنراه يقول يقول : اعلم أن مسمى الله 
أحدئ بالذاك كل بالاسا وكل موجهو قم لين الله الأرن بخاصة يستحل ان 
يكون له الكل؛ وأما الأحدية الإلبية فما لواحد فيها قدم, لأنه لا يقال لواحد منها 
شيء؛ ولآخر منها شيء. لأنها لا تقبل التبعيضء فأحديته مجموع كله بالقوة» وعلى 
هذا فالتجلي في الأحدية ممنوعا" . 

ويقول في رسالته لفخر الدين الرازي (ت ٠07‏ ه) : اسم الله مستغرق لجميع 
الأسماء فتحفظ المشاهدة منه فإنك لا تشاهده مطلقاء فمشاهدة اسم الذات (الله 
مطلقا) يعني معراة من + جميع النسب أو الصفات أو الأسماء ممنوع, لآن ذلك يعنى 
التجلي الذاتي الأحدىء والتجلي الذاتي أو المطلق ممنوع بلا خلاف بين أهل 
الحقائق لئلا يؤدى ذلك إلى الحلول. 

ويؤكد أبن عربي على ذلك بأن كل ما يقع من الأسماء على الأعيان من كونها 
مظاهر لبذه الأسماءء وما وقع اسم إلا على وجود الحق في الأعيان: والأعيان على 
أصلها لا استحقاق لباء وهذا فى قوله تعالى (يتلوه شاهد منه) - هود: -١١‏ أي 
يشهد له بصدق النسبة أنه عين بلا حكم, وكونه مظهراً حكما لا عيناء فالوجود لله: 
وما يوصف به من أي صفة كانت إنما المسمى بها هو مسمى الله؛ وما ثم مسمى 
وجودي إلا الله. مع الأخذ في الاعتبار رأي ابن عربي أن صفات الله عين ذاته, 


1 - المصدر السايق : ص ,5١‏ 51. 


دار الطباعة المحمدية, القاهرة, /15/1م. 


-1١58- 


وهو المسمى بكل اسم والموصوف بكل صفة والمنعوت بكل نعتء والكل أسماء الله, 
فما الوجود إلا إله والأعيان معدومة في عين ما ظهر فيها" . 

ولكن الإنسان أكمل مجالي الحق وأعظمها لأنه المختصر الشريفء والكون 
الجامع لجميع حقائق الوجود ومراتبه وهو العالم الأصغر الذي انعكست فى مرآة 
وجوده كل كمالات العالم الأكبر أو كمالات الحضرة الإلبية الأسمائية والصفاتية, 
لذا استحق دون سائر الخلق أن تكون له الخلافة عن الله, وينكشف ذلك للعارف 
فيعرف أن كل شيء هو حقيقة عين الآخرء وأن كل ما يظهر في الوجود إنما يظهر 
عن عين واحدة لا عن غيرهاء حيث أن في هذا الكشف تنمحى الاثنينية وهذا معنى 
الحديث (كنت سمعه الذي يسمع به. وبصره الذي يبصر به ويده التي يبطش بهاء 
ورجله التي يمشي بها ...) 7" ويعلم العارف حينئذ أن الأمر في حقيقته خلق بنسبة 
وحق بنسبة والعين واحدة وأعظم مجالي الحق هو الإنسان!. فهو - الحق - مرآة 
العبد في رؤية نفسه والعبد مرآة الحق في رؤية أسمائه وظهور أحكامهاء وليست 
هزه الأسماء سوى عينه"). 

وعلى هذا الأساس يفسر ابن عربي فعل الذي عنده علم الكتاب - آصف بن 
براخيا - فى نقله عرش بلقيس لسليمان عليه السلام باعتبار أن آصف يعلم الاسم 
الأعظم, الذي هى نفسه. بحكم أنه أعلى مظاهر التجلي الإلبي» فكان هو أتم في 
العمل من الجنء وكان عين قوله عين الفعل فى الزمن الواحدء لعلم آصف أن 
الأفعال كلها لله وإن ظهرت على أيدي العبادء وما الفرق بين نسبتها إلى الحق 
ونسبتها إلى الخلق إلا كما الفرق بين الباطن والظاهرء فرأى فى ذلك الزمان بعينه 
سليمان عليه السلام عرش بلقيس مستقراً عنده . 


1 - أبن عربي : الفتوحات المكية ج؟ /رص”57 .ص 1١١‏ . 
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ولم يكن ذلك انتقال باتحاد الزمان وإنما كان إعدام وإيجاد من حيث لا يشعر 
أحد إلا من عرفه, وهى معنى قوله تعالى(بل هم في لبس من خلق جديد) - ق:5١-,‏ 
فكان زمان عدمه -- عرش بلقيس - هو نفس زمان وجوده عند سليمانء ولذا عندما 
رأت بلقيس عرشها مع علمها ببعد المسافة واستحالة انتقاله في تلك المدة عندهاء 
قالت (كأنه هو) - النمل ؟4- وصدقت في ذلك لأنه من باب تجديد الخلق بالأمثال: 
وهو .. هو صدق أيضاء لأن الشيء في زمان التجديد ععين ما كان فيه الزمان 
الماضيء ويعلم بلقيس فى هذا جعلها تقول (رب إني ظلمت نفسي وأسلمت مع 
سليمان لله رب العالمين) - النمل : 55- وما كان ذلك إلا بإعدام وإيجاد فى نفس 
الوقت(" . 

لقد فسر ابن عربي فضل آصف على الجن من حيث أن الإنسان هو أعظم 
وأكمل مجالي الحق في خلقه. ولذا كان آصف اعظم وأكمل من الجن فكان فعله أتم 
وأكمل من الجن: وما يدل على هذا أنه كان أسرع من القدر الزماني الذي حدده 
لفعله, فإن زمان ارتداد الطرف لحظة يصعب قياسها لأنه الزمان الذي يتحرك فيه 
البصر ليرى شيئا من الأشياء. وهو عين الزمان الذي تقع فيه الرؤية مهما بعدت 
المسافة بين الرائى و المرئى؛ وييرى ابن عربي أنه لم يحدث انتقال من مكان إلى 
مكان بل الذي حدث هو خلق جديد للعرشء أي إعدام له في مكانه الأصليء وإيجاد 
له في مجلس سليمان كل ذلك في لحظة واحدة" . 

وإن كان ابن عربي قد أنكر فناء الوجود لأن الشيء لا وجود له وما لا وجود له 
لأفتاء 11" :فإن ذلك باعتيان'أن التخلق عبارة عن بون القجلي الإلرتي ولا موجنود 
إلا الله ومسألة الإعدام والإيجاد ما هي إلا محو صور المحدثات وإيجاد مثلها, 
فلقد حول ابن عربي نظرية تجدد الأعراض لدى الأشاعرة إلى تجدد الخلق مع 
الأنكامن اق الخالق عط الح مطلفة يرق كل أن ف عدون نا ايحص من 


1 - ابن عربي : فصوص الحكم : ج ١‏ /ر ص .١5١5‏ 
2- المرجع السابق : ج؟ /رص 7١7‏ 


ه6١‏ ع 


الموجودات فإذا ما اختفت فيه تلك تجلى فى غيرهاء والمخلوقات هي الصورة 
المتغيرة» والتي تعتبر لا وجود لبا فهي صور واعتبارات . 

فالقتاءنية | الاعتيان فوررمزتعاى جد هدو الحركات مهو بترا ف كل 
آن من الآنات وبقائها في الجوهر الواحد المطلق, والخلق هو سلسة تجليات؛ ولما 
كاقيع كل ذلقة منها: انتن دلوتو حسورء وى فسوي الوشون واتختفاء همى احرف 
كان معنى هذا أن اختفاء صور الموجودات في الواحد الحق هو فنائهاء وهو في 
الوقت ذاته عين ظهورها في صور تجليات إلبية أخرى وهو البقاءء فلا فناء للوجود 
بل الفناء في صور الوجود باعتبار أنه لا وجود إلا الله(". 

ويرى ابن عربي أنه لا يعلم تلك الحقائق إلا من له في الولاية دم حيث أن 
العارف فى رأيه هو ذلك الذي وصل إلى أعظم درجة فى المعرفة؛ وهو مَّنْ تحقق 
بالوحدة في الوحدة: ونظر الوحدة في الكشرة وعلم فى ذلك الحقائق والأسرارء 
فوضع الألوهية أو وضع معنى الحق فى مكانه أي في الواحد المعبود وفي جميع 
الخلقء فالمعبيود فى نظر ابن عريبي هو الجوهر الأزلي القديم المقوم لجميع صور 
الوجود؛ أما العابد فهو الصورة المتقومة بهذا الجوهرء وكل صورة من الصور 
ناطقة بألوهية الحق مسبحة بحمده؛ وكل صورة من تلك الصور لبا وجه من وجوه 
الحق» وأرقى أنواع العبادة هو التحقق بالوحدة الذاتية» أي يعلم العبد بأنه هو, 
وهو (الحق) هو (العبد)!". يقول في ذلك (أنت هى من حيث صورتك؛ وهو أنت 
بالعين والجوهر فإنه هى الذي يفيض عليك الوجود من وجوده)!". 

لقد قصر ابن عربي فهم تلك الحقائق - في رأييه - على العارف أو الولي» 
وهو الذي تحقق بالوحدة في الوحدة؛ أي علم وحدة الوجودء ولجأ ابن عربي إلى 
التوريات والرموز والمجازات حجبا في الواقع لمقصوده عن فهم العامة والفقهاء في 
عصره خوفاً من سخطهم وهجومهم عليه مستخدما لذلك فكرة التقية كما هو 


1- د. عبد القادر محمود : القلسفة الصوفية في الإسلام ص 5.7 60.5. 
2- د. المرجع السابقء ص .55١‏ 
3 - ابن عربى : الفتوحات المكية ج ؟ //ر ١؟.‏ 
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الحال عند الشيعة؛ فنراه يقول للخاصة حول عقيدته : فما أفردتها على اليقين لما 
فيها من الغموضء ولكن جئت بها مبددة فى أبواب هذا الكتاب - الفتوحات المكية 
- مستوفاة مبينة؛ لكنها كما ذكرنا متفرقة؛ فمن رزقه الله الفهم فيها يعرف أمرهاء 
ويميزها عن غيرها فإنها العلم الحق والقول الصدق/!! ». 

ولذلك عبر عن مفهوم الآلوهية بالرموز في إجابته على سؤال الحكيم الترمذى 
(185ه) : وما الاسم الذي أبهم على الخلق إلا على خاصته ؟ وما حروفه 79, 
فنجده قد أشار إلى ذلك بالحروف : الدال والذال والراء والزاي والواو والآلف 
واللام آلف" . 

وإذا تطرقنا إلى ما يرمى إليه ابن عربي من وراء رموزه تلك من خلال 
مفهومه وشرحه لبذه الحروفء. نجده يشير إلى أن الآلف تعنى الأحدية ووجود 
الذات في كمالبا. وللألف القيومية وعن القيومية يقوم كل شيء واللام ألف في 
رأي ابن عربي تشير إلى وحدة الوجود أو الرابطة التي بين الصورتين للحقيقة 
الواحدة. فحرف اللام مركب من ألف ونون ويفعل بالتلفظ فعل الواحد وهو 
عينه, ويفعل بالنفس فعل الآلف والنونء ولذا فإنه يلتبس على الناظر أيهما هو 
اللام وأيهما هى الألف للمشابهة ولبذا كان لام ألف من جملة الحروفء وإن كان 
مركبا من ذاتين موجدتين فى العالم غير متفرقتينء واللام كسوة الألفء فالألف 
للحق وأشابه الآألف للخلق مثل الدال والذال والواوء واللام ألف تجمع 
الصورتين للحقيقة الواحدة". 


ات المؤجع السابق: جنا رحن 12:40 . 

لقد أخطأ الشعراني ( ت475 ه) حين اعترف بأنه حذف من الفتوحات ما لا يتفق والإسلام. وذلك في 
كتابيه ( اليواقيت والجواهرء الكبريت الأحمر ) رغم أن ما حذف في الواقع من أصول معتقد ابن عربي 
في وحدة الوجود ( الكبريت الأحمر ج ١/رص‏ ©). 

8 الترجدى خف الأزلياه عن 0 

8 نغروي الققوحان الكية 2 /ر شن نقذ 

4- الرجع المتايق بح ؟ /588 

36 الريجم اللسارق أذ عة اران 
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ومما سبق يتضح أن مفهوم الألوهية عند ابن عربي بعد جزءا من نظريته في 
وحدة الوجود باعتبار أن الوجود تستغرقه حقيقة واحدة وهي الألوهية فما ثم 
وجود إلا الله,ولكن لبذه الحقيقة صورتين أو وجهين الحق والخلقء والعبد هو 
أعظم مجالي الحق ولا يعرف تلك الحقيقة إلا العارف الولي كشفا وذوقا وفى رأيه 
أنه من الأدب عدم البوح بذلك حيث تعتبر من الأسرار التي تعلم كشفا وذوقا فلا 
يصح توضيحها إلا لأهلهاء ولذا حاول ابن عربي استخدام الرموز والتوريات 
للتعبير عن آراءه تلك وفرقها في كتبه ليأمن غضب وسخط فقهاء عصره عليه. 


ثالثا - عبد الكريم الجيلي: 

وإن كان ابن عربي (ت 178 ه) قد رأى أن العبد هو أعظم مجالي الحقء فإن 
عبد الكزيم 'الحيلى (ته +6 ه) كامتد اد المدرسة ابن عربي قذا راي أن العيق عندما 
تعل إلى حدرلرع حو اليقين الذى هو ارك يقاطا ته |الكريان يعرف فنذا الفين انه 
مظهر لتجلي الألوهية'"'؛ فلقد أشار الجيلي إلى أن الاسم عين المسمى وبذلك يكون 
مفهوم الألوهية هو المعبر عن الوجود - الله والخلق - والخلق مظاهر تجلى 
الألوهية والإنسان أعلى مظاهر ذلك التجلي”ا 1 ْ 

ويذلك يكون الجيلي قد ربط مفهوم الآلوهية بنظريته في وحدة الوجود.ء إلا أن 
تفسيره لمذهب وحدة الوجود أوضح من تفسير أبن عربي فهو يقرر أن الخلق 
الظاهر هو الحق الباطن لأن الحقيقة الوجودية واحدة: والكثرة الظاهرة مظاهر 
وتعينات فيهاء والحق يظهر في صورة خارجية وهي الخلق أو الصفاتء والحقيقة 
أن الذات عين الصفات وليست شيئا غيرها كالماء الذي هو عين الثلج وليس شيئا 
غيره؛ فالمسمى بالعالم وهو عالم الصفات ليس أمراً متوهما بل هو موجود على 
الحقيقة لأنه هو المجلى الذي ظهر فى الحقء أو هو النفس الثانية للحق, فا العلم 
مظهر لصورة الحق في نفسه'", وهو - الله - يتجلى في كل مخلوق ببعض صفاته 


ل ةط( - 


على قدر استعداد ذلك المخلوق ويتجلى في الإنسان بجميع تلك الصفات لأن 
الإنسان هى العالم الأصغرء وفيه وحده يتجلى الحق لذاته بجميع صفات”" . 

ولذا قال الجيلي في كلامه عن الذات والاسم (الله) : إن إدراك الذات العلية 
هو أن تعلم بطريق الكشف الإلبي إنك إياه وهو إياك!", ولقد جعل الحق سبحانه 
وتعالى هذا الأسم + الله حامراة للإنسان الذي هو مظهر لذلك الاسم, وإذا ترقى 
العبد وصفا من كدر العدم صار مرآة لاسمه (الله) والذي يشمل الحق والخلق 
معا", وفي تأويله لحرف الباء من اسمه تعالى (الله) يقول الجيلي : الباء إشارة إلى 
هوية الحق الذي هو عين الإنسانء: أما عن قوله تعالى (قل هو الله أحد) - 
الإخلاص:١-‏ فهي تشير إلى ذلك المعنى,(قل) أي قل يا محمد (هو) أي الإنسان 
(الله أحد) فهاء الإشارة من (هو) راجع إلى فاعل (قل) وهو أنت, وإلا فلا يجوز 
إعادة الضمير إلى غير مذكور أقيم المخاطب هنا مقام الغائب التفاتا بيانيا إشارة 
إلى أن المخاطب بهذا ليس الحاضر بل الغائب والحاضر في هذا على السواء! . 

وكذلك في قوله تعالى(ولو ترى إذ وقفوا على ربهم قال اليس هذا بالحق) - 
الآنعام: ٠‏ ؟- إشارة إلى أن المراد به ليس محمدا وحده بل كل راءء فاستدارة راس 
ألباء إشارة إلى دوران رحى الوجود الحقي والخلقي على الإنسان» وهى تى عالم 
المثال كالدائرة التي أشارات الباء إليهاء فقل ما شئتء إن شئت قلت الدائرة حق 
وجوفها خلقء وإن شئت قلت الدائرة خلق وجوفها حقء»فهو حق وهو خلق وإن 
شئت قلت الأمر فيه بالإلبام فالأمر في الإنسان دوري بين أنه مخلوق له ذل 
العبودية والعجنء وبين أنه على صورة الرحمن فله الكمال والعزا" . 

والواضح هنا أن الجيلي يحاول تأويل الحروف والآيات ليوافق هدفه. وهي أن 
الوجود أو الحقيقة واحدة لبا وجهان : حق وخلقء والإنسان أعلى وأعظم مظاهر 
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تجلى الآلوهية» ولبذا ذهب الجيلي إلى أن الحروف الغير منقوطة تعبر عن الآلوهية 
أما المنقوطة فهي تعبر عن الخلق", فاستخدم الجيلي الحروف وأولبا حسب ما 
يوافق مذهبه في حدة الوجود ليعبر عن ذلك المذهب كما فعل ابن عربي من قبل. 
ويستدل الجيلي على مذهبه من حديث الرسول صلى الله عليه وسلم (قال 
الله تعالى: قسمت الصلاة بيني وبين عبدي نصفين. فنصفها لي ونصفها لعبدي) 
"افيقول : فيه إشارة إلى أن الوجود منقسم بين الخلق والحقء والإنسان هو الخلق 


باعتبار ظاهره والحق باعتبار باطنه" وفي هذا المعنى يقول الجيلي: 


لي ال ملك في الدارين لم أر فيهما سواي فأرجو فضله أو فأخشاه 
ولا قبل من قبلي فالحق شأنه ولا بعد من يعدى فأسيق معناه 
وقد حزت أنواع الكمال وإنني جمال جلال الكل ما أنا إلاهو 
فمهما ترى من معدن ونباته وحيوانه مع إنسه وسجاياه 
ومهما ترى من عنصر وطبيعة ومن هباء للأصل طيب هيولاه 
ومهماترى من صورة معنوية ومن مشهد للعين طاب محياه 
ومهما ترى من فكرة وتخيل وعقل ونفس أو فقلب وأحشاه 
ومن منظر إبليس قد كان معناه ومهما ترى من هيئة ملكية 
ومهما ترى من شهوة بشرية لطبع وإيثار لحق تعاطساه 
ومهماترى من سابق متقدم ومن لاحق بالقوم لفاه ساقاه 
ومهماترى من سيد ومسود ومن عاشق صب صاب نحوه ليلاه 
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ومهما ترى من عرشه ومحيطه وكرسيه أو رفرف عز مجسلاه 
ومهما ترى من أنجم زهرية ومن جنة عدن لبم طاب مثواه 
ومهما ترى من سدرة لنهاية ومن جرس قد صلصلا منه طرفاه 
فإني ذلك الكل والكل مشهدي أنا المتجلي في حقيقته لاهو 
وإني رب للآأناموسييد جميع الورى اسم وذاتي مسماه 
لي الملك والملكوت نسجى وصنعى لي الغيب والجبروت مني منشاه'"! 


ومن الملاحظ أن الجيلي هنا يحاول إيضاح مذهبه- وحدة الوجود - في صور 
شعرية فهو يتحدث في معرض الكلام عن الألوهية ووصفهاء فالله تعالى له الملك في 
الدارين لم ير فيهما إلا نفسه باعتبار أن الخلق مظاهر تجليه تعالى فيها؛ ثم يوضح 
ذلك ويقزل : اكلم انا الاشي الحق والهلق . 

ومهما يرى الإنسان من مظاهر الخلق المعدن والنيات والحيوان والإنس 
وغخاضي'الطريعة: و الصدون |للعنورة > المقر «الفضل: و العفل .رشقل لكف الدتنا ,لق 
ما درم ف السماو سن الخلوقات ع العريش والكسي وللاذتكة الث وسدرة 
المنتهى: فكل ذلك اها هو ]إلا مشافد تجلى الحق:بوالحق حقيفة كل هذا + (فإني ذاك 
الكل والكل مشهدي ‏ أنا المتجلي في حقيقته لاهو) فإن اسمه الله شامل للحق 
والخلق. 

تفج ذلك ايع سافان الجيارن و تيز لقر اتا (ويتكن كرما 
السسحاوات وما في الارحن) >« الماشة ١ن‏ إن ارك حنة وحم اللدنها ا لهدات 
أن فيحن العالم من كته حيها مده 111 منري هون فى لوجر الانظير كيال 
في كل جزء وفرد من أفراد أجزاء العالم» ولم يتعدد بتعدد مظاهره بل هى واحد في 
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جميع تلك المظاهر؛ أحد على ما تقتضيه ذاته الكريمة في نفسها إلى غير ذلك من 
صفات الكمالء وإلى ظهوره في كل ذرة من ذرات الوجود. 

ولبذا امتاز العالم بالوجود الساري فى جميع الموجودات: وسر هذا السريان 
أنه خلق العالم من نفسه وهو لا يتجزأء وكل شيء من العالم هو بكماله واسم 
الخليقة على ذلك الشيء بحكم العارية» فإن العارية ما هي في الأشياء إلا نسبة 
الوجود الخلقي إليهاء والوجود الحقي لبا أصلء فأعار الحق حقائقه اسم الخليقة 
لتظهر بذلك أسرار الألوهية ومقتضياتها من التضادء أى جمعه بين الأضداد فكان 
الحق هيولى العاله9" . ْ 

وكذلك في تفسير قول الله عز وجل (وما خلقنا السماوات والأرض وما 
بينهما إلا بالحق) - الحجر : 5- فهو يؤول (بالحق) أي بالألوهية وحقيقتهاء على 
الرغم من إجماع العلماء على أن المعنى ينطوي على مفهوم العدل والحكمة 
والصلاح”". فيقول الجيلي : مثل العالم مثل الثلج؛ والحق سبحانه وتعالى الماء 
الذي هو أصل هذا الثلج فاسم تلك الثلجة على ذلك المنعقد معارء واسم المائية عليه 
حقيقة, والخالق موجود في كل شيء 


وما الخلق في التمثال إلا كثلجة وأنت بها الماء الذي هو تابع 
وما الثلج في تحقيقنا غير مائه وغير أن في حكم دعته الشرائع 
ولكن يذوب الثلج يرفع حكمه ويوضع حكم الماء والأمر واقع 
تجمعت الأضداد في واحد إليها وفيه تلات وهو عنهن ساطع”" 
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يضرب الجيلي مثل الثلج لتوضيح فكرة وحدة الوجودء فهو يمثل الحقيقة 
بالثلج والآلوهية بالماءء فالثلج هو الماء ولكنه صورة أخرى ولبا خواص مختلفة عن 
الماء وهما فى الحقيقة صورتان لشيء واحد أو لحقيقة واحدة؛ ولذلك منع الجيلي 
الحلول في شخص بعينه كما منع ذلك ابن عربي من قبل لأن الله هى عين 
الموجودات نفسها ووجوده تعالى فى موجوداته وأعلى مظاهر ذلك التجلى فى 
الإنسان . ١‏ 

ويتضح هذا في معني العبادة ومفهومها عند الجيليء فهو يرى أن العبادة هي 
التحقق بحقائق الأسماء والصفات الإلبية لأننا إذا عبدناه بتلك العبادة علمنا أنه 
عين الأشياء الظاهرة والباطنةا", ولبذا قال عيسى عليه السلام عندما سآله الله 
تعالى(أأنت قلت للناس اتخذوني وأمي إلبين من دون الله ؟ قال سبحانك ما يكون 
لي أن أقول ما ليس لي بحق) - المائدة : 117-,أي كيف أنسب المغايرة بيني وبينك 
؟, ما يكون لي أن أقول ما ليس لي بحق فأقول لهم اعبدوني من دون الله وأنت عين 
حقيقتي وذاتيء وأنا عين حقيقتك وذاتك؛ فنزه عيسى نفسه عن الحلول وعما 
اعتقده قومه لأنهم اعتقدوا مطلق التشبيه فقطءإما قلت لبم إلا ما أمرتني به) - 
المائدة: /1١١-,أي‏ مما وجدتك في نفسي فبلغت الأمر ونصحتهم ليجدوا إليك في 
أنفسهم سبيلاً ولم أخصص نفسي بالحقيقة الإلبية", لأن الحق تعالى هو حقيقة 
كل شيء وقد اهتدى ورثة علم محمد إلى أن المراد بآدم كل فرد من أفراد النوع 
الإنساني وشهدوا الحق في جميع أجزاء الوجود9 

إذن فالحق من وجه منزه عن جميع صفات الحوادث؛ ومن وجه آخر ظاهر 
بصور جميع الحوداث والإنسان أعلى مظاهر ذلك التجلى؛ والأصل فيه نفخ الروح 
الإلبية (ونفخت فيه من روحي)- الحجر : 59-: ومن هنا ذهب الجيلي إلى أن 
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عبادة الذين يشهدون الحق في الصورة الإنسانية هي أكمل أنواع العبادة على 
الإطلاق7", لآن الألوهية ليست إلا الحق وصورته الخلق7", يقول الجيلى في ذلك: 


باجوهر قامت به عرضان ياواحدفي حكمه اثنان 
جمعت محاسنك العلى فتوحدت لك ياختلاف فيهما ضدان 


وما أنت إلاواحد الحسن الذي تم الكمال له بلا نقصان 


ويصل الجيلي إلى تمام الوضوح المذهبي في قوله من خطاب الحقيقة بغير 
جارحه: فلولا وجوديتك لم تظهر لي ربوبية» أنت أوجدتني كما أنا أوجدتك, فلولا 
وجودك ما كان وجودي موجود!" . 

ومن الطبيعي أن مذهبه يؤديه إلى القول بوحدة الأديان» فنراه يوّكد على هذاء 
ويرى أن معنى قول الله سبحانه وتعالى (إنني أنا الله لا إله إلا أنا) - طه: -١4‏ هى 
أن الإلبية المعبودة ليست إلا أناء فأنا الظاهر في تلك الأوثان والأفلاك والطبائع» وف 
كل ما يعبده أهل كل ملة ونحلة؛ فما تلك الإلبية كلها إلا أنا لهذا أثبت لبم لفظة 
الآلبة: وتسميته لهم بهذه اللفظة من جهة ما هم عليه فى الحقيقة تسمية حقيقة لا 
مجازية» ولا كما يزعم أهل الظاهر أن الحق إنما أراد بذلك من حيث إنهم سموهم 
آلبة لا من حيث إنهم في أنفسهم لبم هذه التسمية . 

وهذا غلط منهم وافتراء على الحق - فى نظر الجيلي - لأن هذه الأشياء كلها 
من جهة ذات الله تعالى فى الحقيقة هذه التسمية, وهي تسمية حقيقة لأن الحق 
سبحانه وتعالى عين الأشياءء وتسميتها بالآلبة تسمية حقيقة: أراد الله تعالى أن 
يبين أن تلك الآلبة مظاهر وأن حكم الألوهية فيهم حقيقة؛ وآنهم ما عبدوا في جميع 
ذلك إلا هو, أي ما ثم ما يطلق عليه اسم إله إلا وهو أنا . فما في العالم ما يعيُد 
غيريء لأنني أنا عين المشار إلى مرتبته بالاسم الله, ولقد كفر من عبد الحق من 


-١1١69- 


جهة واحدة» بل الصحيح من جهة جميع المظاهرء فأشار الله تعالى بأن نعبده من 
حيث هذه الآنية الجامعة لجميع المظاهر التي هي عين البوية!! . 

ومما هو جدير بالذكر أن الجيلي عندما يتحدث عن الله والألوهية دون الخلق» 
أو عندما يتمد عن التكلوقات رحدها فإنلاً يقضيل بذلك المعنى السني الصحيح 
ولكنه يقصد النسبة أو الوجه أو الصورة سواء كانت للخالق أو المخلوق» فنراه 
يقول :متى اذكر أن ما للحق وليس لمخلوق فيه نصيبء أو هذا مختص بالخلق ولا 
ينسب إلى الحق فإن مرادي بذلك أنه للوجه المسمى بذلك الاسم من الذات, لأنه 
ليس للذات ذلك لأن هذا الأمر مبنى على الذات جامعة لوجهي الحق والخلق, 
فللحق منها ما يستحقه الحقء وللخلق منها ما يستحقه الخلق على بقاء كل وجه 
رف 


كشخص له اسمان والذات واحدة بأي تنادى الذات منه تصيبا"ا 


ونستخلص مما سبق أن مفهوم الألوهية عند الجيلي يرتبط بنظريته في وحدة 
الوجود وهو جزء من تلك النظرية كما هى الحال عند ابن عربي باعتبار الجيلي 
امتداد لمدرسة ابن عربي إلا أن الجيلي قد حدد الاسم الأعظم في لفظة الجلالة 
(الله) والألوهية سارية في العالم فالحق والخلق صورتان لحقيقة واحدة تستغرة 
وحدة الوجود وأعلى وأعظم مظاهر تجلي الألوهية في الإنسان باعتبار أنه خُلق على 
صورة الرحمن» وجامع لحقائق الألوهية أكثر من غيره من المخلوقات ولذا كان 
الإنسان هو مظهر تجلى الاسم (الله) 


1 - عبد | ١‏ : الإنسأن الكامل جا/ر 73٠١‏ 737 ص 1١,05‏ 
: كم الجوي . فسان ّ ص 
2 - عبد الكريم الجيلى 1 الإنسان الكامل الجا/ر ص 3107 


0 


نفد وتعليق : فساد القول بالا نماد أو الحلول أو وحدة الوجود : 

إن القول بتأليه البشر سواء بالاتحاد أو الحلول محالء لأن معناه قيام موجود 
بموجود على تعميل القبعية) وذللك محال ف هق الله قيان: لآنة لأ يمن لول 
القديم في الحادث لاختلاف ماهيتي القديم والحادث, ولأن الحلول يجعل الحال 
تبعا لما حل فيه؛ فلا يتيقن الحال إلا بتوسط المحل فيكون الحال معلولا له ومتأثر 
به وهذا ينفي صفة الله عز وجل من حيث كونه واجبا لذاته, والاتحاد والحلول بين 
الممكنيين محالء إذ لا يمكن أن يصير رحسلان رجلا واحد لتباينهما في الذاتء 
فالتباين بين واجب الوجود ويين الممكن أعظم وأولى لتباين الماهيتين بين الواجب 
والممكدة", 

ويذكر القاضي عبد الجبار (ت5١؛‏ ه) أن القول بالاتحاد والحلول على جهة 
اتخاذ من اتخذ به أو حل فيه هيكلا ومحلا باطلء لأن الله ليس بجوهر ولا جسم, 
واتخاذ البيكل والمحل إنما يصح بين الجواهر والأجسام فكيف يقال إنه عز وجل 
مازجه وجاوره واتحد به وحل فيه!". 

ويبين الإمام الغزالي (ت505 ه) أن حلول ذات الإله في الإنسان مستحيل 
الإمكان متعذر الوجودء ذلك لأن وجود كل حقيقة مركبة موقوف على وجود أجزائتها 
وتركنبها تركيبنا خاضناء وحينكذ - ان فنا بصير بوجو! نحصلا لضفه 
الجزئية وتركيبه الخاص - إلى انضمام غيره. والتقدير أن أحد جزئي هذه 
الحقيقة(اللاموت, وجزءها الآخر الإنسان) وهو المحصل للاهوت صفة الجزئية 
وتركيبنه الخاص باتضمامة إليه جد إن يذلك صل مجموغ ساذكن فيكون 
اللافوت مفتقراً إلى الإنسان, وذلك محال هذا إذا لم يرد بالتركيب امتزاج واتحاد 
أى مجاورة: فإن أريد به شيء من ذلك كان الخطب أعظم في الفساد!". 


5-اوتحمون البشبيقن “الفرق الإالامية صن 45 : 

2 - القاضي عبد الجبار : المغنى فى أبواب التوحيد والعدل جه ص 155. الدار المصرية للتأليف 
والترجمة؛ تحقيق : محمود محمد الخضيرى. مراجعة : د. إبراهيم مدكور؛ إشراف :د. طه حسين . 

3- أبو حامد الغزالي : الرد الجميل لإلبية عيسى بصريح الإنجيل ص 575؟, تحقيق : عبد العزيز حلمي. 
مجع البكية الإسلابية :150/6 
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ومن الثابت أن الإله إذا كان خالقا للناسوت ثم ظهر فيه متحدا به أو حل فيه, 
فقن جنات لاضن من حلقة ومو كليو قن :1ن | كاف يق الصف والهية لفون 
استتهال انعينا فيا بالحدووف وان عاتك سيفن الوهود يتما افضنات السات: 
بهاء لآن صفات البارئ كلها واجبة الوجود لأن كل ما لزم من عدم وجوده محال؛ 
فهو واجب الوجوب وصفات الإله يلزم من عدم وجودها محال بين" . 

ويضاف إلى ذلك أن مسألة حلول الله في الإنسان لا تثبت إلا باليقين» ومن 
قال بالحلول ادعاه بمجرد الإمكان من غير إتيان بحجة محركة للظن, ومثل هذه 
اللمكياة لانت مره الأحتما نهنا لدرشيرهن بالبوافن البقيكينة لأسينا قن 
شخص وضحت إنسانيته؛ ثابتة لوازمها وملزومها وذاتيتها من الحيوانية والنطق 
والإعياء والجوع والعطش والنوم و الاجتنان فى الرحم فهذه كلها منافية للإلبية!" . 

بجعم الذين ذه الآلومية أن ايفن العلاة الوهيفيه انوا من البشتر الديق 
تبين للناس بشريتهمء ولكنهم ادعوا ذلك لحب الزعامة والرياسة بدافع الإعجاب ثم 
القذاية: كذ يحاول غتلاة الشيعة والعرومة امرعف اه سوضبوع مفيي الآلوفية 
تاععناره قن راع خلقة الوصيل مين اللافوت والنالدوك فالاماء عفة غلاة الشية: 
هو مظهر التجلي بحلول الله فيه, وكذلك عنده غلاة الصوفية إلا أنهم حصروا ذلك 
في الولى" دون غيره من عامة البشرء فالولى هو مظهر التجلي الإلبي عند الحلولية, 
وعند أصحاب وحدة الوجود هو العارف يها. 

ويقول الغزالي فى نفيه للاتحاد والحلول : أنه لا يتصور الاتحاد والحلول بين 
عبدين فكيف يتصور بين العبد والربء والعبد عبد والرب رب ؟ وهنا يتساءل 
الغزالي : أى ليس معنى الحلول هو انطباق جوهر على جوهر أو جسم على جسم 
أو عنصر في جوهر ؟ إن هذا يستحيل عقلا نسبته إلى صلة بين الذات الإلبية وذات 
بشرية ونفسها مهما بلغت هذه النفس من الصفاء والتجرد عن كل ما يشغلها عن 
الحق: قر ]ذا كانت التعى حار كة ولا ووه نا الاتاراذة خالقي) فكي بتصدور 


1 - الغزالي : الرد الجميل ص .”77١‏ 
2 - المرجع نقسه : ص 555. 
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عقلا أن تكون هي هو ؟. وإذا نحن سلمنا بإمكان ذلك بالنسبة إلى نفس واحدة, 
فكيف لا نسلم به لجميع النفوس؟, وعندئذ يصبح العالم كله آلبة . فمن المحال إذن 
أن يحل الله فى النفوس أو يتحد بها() | 

وهذا النقد من الغزالي لفكرة الاتحاد أو الحلول نقد عقلي: حال رانين 
الاستحالة العقلية لبذه الفكرة ومتولداتها يلجا إلى الطريقة الجدلية التي تبين 
الحالات الممكنة للاتحاد؛ ثم تبرهن على استحالة كل منها فتنتهي بإثبات أ, أن 
الاتحاد في جملته أمر لا يقره العقل في أدنى درجاته من الوعي" ذلك أنه في حال 
الاتحاد أو الحلول بين ذاتين يقول الغزالي : إما أن تظل كل منهما قائمة بنفسها 
وإذن فليس هنا اتحاد, وإما أن يقال ربما تفنى إحدى الذاتين وتظل الأخرى 
موجودة وهذا باطل؛ ثم كيف يتحقق المزج بين القديم والحادثء أو بين موجود 
ومعدوم ؟: ويتبين من ذلك أن أصل الاتحاد أو الحلول باطل9. 

وقد برهن أيضا عضد الدين الإيجي المتكلم الأشعري (ت 757 ه) على 
بطلان الحلول يقوله: إنه تعالى لا يجوز أن يحل فى غيرهء وذلك لأن الحلول هو 
الحصول على سبيل التبعية وأنه ينفى الوجوب الذاتي, فلو استغنى عن المحل 
لذاته لم يحل فيه؛ وإن كان هناك حلولا لاحتاج إلى امحل ولزنم عن ذلك قدم المحل 
ويتضح من ذلك بطلان الحلول . 

وكما لا تحل ذأته في غيره لا تحل صفته في غيره لأن الانتقال لا يتصور على 
الصفات وإنما هو خواص الذوات لا مطلقا بل الأجساء'”"), فهو تعالى لا يتحد بغيره 
لامتناع اتحاد الاثنين مطلقاء كما أنه لا يجوز أن يحل فى غيره لأن الحلول يتعارض 

مع الوجوبء إن يفيد الحلول التحيز والافتقار إلى المحل”).وكذلك القول في وحدة 
الوجود حيث إنها تطور لفكرة الاتحاد والحلول وانتقال فكرة تأليه الخلق من طور 


1 - أبو حامد الغزالي : المقصد الأسنى ص 175,177. 

2- د. عبد القادر محمود : الفلسفة الصوفية في الإسلام ص 0؟5. 

3- الغزالي : المقصد الأسنى ص 775,158:1737. 

4 - عضد الدين الإيجي : المواقف فى علم الكلام ص 74 رار عالم الكتب؛ بيروت» بدون تاريخ . 
5- د.أحمد محمود صبحى : في علم الكلام ج"/رص:؟؟. 
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التأليه الخاص في شخص بعينه إلى طور التعميم فأخذت الفكرة الطابع العام بدلا 

ويجانب استحالة الاتحاد والحلول والوحدة عقلاء فإن الدين الإسلامي يقوم 
على ركيزة التوحيد التي هي الدعامة الأساسية في العقيدة الإسلامية والقرآن 
الكريم مليء بالآيات التي تدعوا إلى وحدانية الله وتنفى عنه الشريك والولد؛ وتنعى 
على المشركين شركهم؛ وتبين أن الشرك بالله خسران مبين» وعلى سبيل المثال فإن 
الله سبحانه يقول (ما اتخذ الله من ولد وما كان معه من إله إذا لذهب كل إله بما 
خلق ولعلا بعضهم على بعض سبحان الله عما يصفون) - المؤمنون:١5-»:‏ ويقول 
تعالى (لى كان فيهما آلبة إلا الله لفسدتا) - الأنبياء : ”7-», وقال تعالى في سورة 
الإخلاص (قل هو الله أحد. الله الصمد . لم يلد ولم يولد ولم يكن له كفوا أحد). 
وقال جل شأنه(ليس كمثله شيء) - الشورى:١١-,‏ ويصف الله تعالى المشرك 
بقوله (ومن يشرك بالله فكأنما خر من السماء فتخطفه الطير أو تهوى به الريح في 
مكان سحيق)- الحج : ١ل-.‏ 

وقد حكم الله تعالى على القائلين بألوهية المسيح ويألوهية البشر من قبل 
بالكفر ويبين سبحانه أنهم بقولبم أن المسيح ابن الله يضاهئون قول الذين كفروا 
من قبلء قال تعالى (لقد كفر الذين قالوا إن الله هو المسيح ابن مريم) - المائدة 
١:‏ -» وقال تعالى (النصارى المسيح ابن الله ذلك قولهم بأفواههم يضاهئون قول 
الذين كفروا من قبل قاتلهم الله أنى يؤفكون) - التوية ,-"٠:‏ إذن فالقرآن الكريم 
ينقض إدعاءات القائلين بألوهية البشر بأي صورة كانت سواء بالاتحاد أو الحلول 
أو الوحدة . 

وغلاة الشيعة ومن وافقهم أو تابعهم من غلاة الصوفية بعد أن نقلوا القول 
بألوهية البشر- والتي بدأت فكرتها من العصور الأولى للتاريخ الإنساني مارة 
باليهودية ثم المسيحية -» وخلعوا الألوهية على الإمام أو الولىَّ أو الخلق والوجود. 
قد حاولوا أن يدعموا ذلك بيات من القرآن يؤولونها لتوافق هواهم, وقد سبق 
ذكرها ولا يخفى أنه تأويل بعيد عن الحقيقة؛ ومجاف كل المجافاة لمراد القرآن 
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الكريم: فجاءت أقوالبم وآرائهم عبارة عن مجرد ادعاءات وأوهام ومزاعم قائمة على 
الظن . 

ويتضح من ذلك أن مفهوم الألوهية سواء عند غلاة الشيعة أو غلاة الصوفية 
القائلين بالاتحاد والحلول وأيضا أصحاب وحدة الوجود ينطوي على معنى واحد» 
وإن اختلفت فيه عباراتهم وطرقهمء وهذا المعنى هو تأليه البشرء فمنذ أن نقل 
الفكرة عبد الله بن سبأ وألقاها في محيط الشيعة وتبنتها الإسماعيلية الباطنية ثم 
النزارية حتى العصر الحديث والتي تمثلت في آراء الأغاخانية والبابية والبهائية, 
نجدها تحتوي على معنى واحد وهو أن الإمام هو مظهر الإله سواء بحلول الله فيه 
أو بالوحدة بين العالم آو الخلق أو الألوهية» والإمام هى أعظم مظهر لتجلى الألوهية 
فيه ولم يخرج غلاة الصوفية عن ذلك المعنى أو المفهوم ولقد اتضح ذلك عند 
البسطامي وابن عربي والجيلى: والواضح هو التأثير المتبادل بين غلاة الشيعة 
وغلاة الصوفية فى هذا المنحى وإن اختلفت الألفاظ والمصطلحات والطرق إليه. 

ولااشك أن تلك الأفكار بعيدة كل البعد عن الحقيقة وعن الفطرة السليمة التي 
خلقها الله تعالى. ولقد أوضح القرآن الكريم والسنة المحمدية الشريفة أن كل من 
قال بتأليه البشر فهو كافر؛ فالرب رب والعبد عبد ولا يصير الرب عبدا ولا العبد 
رياء فالله عز وجل (ليس كمثله شيء) -- الشورى : ,-١١‏ مفارق بوجوده القديم 
تحصو المقناتالحيكات متهن عاق الملوقن سدم اللاسوخامهة 
الناسوت ولا الناسوت مع اللاهوت سواء بالاتحاد أو الحلول أو الوحدة؛ ومن 
الجدير بالذكر أن معظم المذاهب والفرق قد ريطوا مفهوم الآلوهية بالولاية» فما هو 
مفهوم الولاية في الفكر الإسلامي ؟ وما هى العلاقة بين مفهوم الألوهية والولاية ؟ 
هذا موي متمحويدا نه لناب الحالر : ١‏ ا 
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الباب الثالث 
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الفصل الأول 
وعن بي الولايم 


الولاية لفظة تدل - لغة - على القربء ثم على ما تتصل بها من معان مختلفة 
كالمحبة والنصرة والمؤازرة والسلطان وتدبير الأمر والمتابعة!". ولقد استعملت في 
الإسلام. ووردت في القران والسنة. حيث اصطبغت بصيغة خاصة: واتجهت 
اتجاهات تتناسب وما وردت من أجله. فمن الناحية الفقهية استعملت في فروع 
شرعية مختلفة: كولاية اليتيم وولاية العتق وولاية النكاح؛ ومن الناحية السياسية : 
ولاية الإمامة, كما استعملت من جهة أخرى - وهي موضوع البحث - كصفة لله عن 
وجل بالإطلاق أو بالإضافة إلى بعض عباده. كما وصف بها العباد بالإضافة إلى 
الله, أو بالإضافة بعضهم إلى بعض""ا 

ومن الآيات التي كرت فيها الولاية صفة لله تعالى قوله عز وجل ( فالله هى 
الولي) - الشورى :4-» وقوله تعالى ( وهو الولي الحميد) - الشورى: 58-, وقوله 
تعالى ( وكفى بالله ولياً وكفى بالله نصيرا) - النساء: 4-. ( قل أغير الله أتخذ 
وليا فاطر السموات والأرض) - الأنعام :15-, ونسب الولاية إلى نفسه في قوله 
تعالى( هنالك الولاية لله الحق هو خير ثوايا وخير عقبا) - الكهف:؛:- ومن الآبات 
التي وصف نفسه فيها بالولاية مضافة إلى بعض عباده قوله تعالى ( الله ولي الذين 


1- ابن منظور : لسان العرب ج7 /ر ص الفيروز آبادي : القاموس المحيط ج:/رص١؛ ,5١‏ مصرء 
كام. 

2- د. عبد الفتاح بركة : الحكيم الترمذي ونظريته في الولاية ج”"/رص١.‏ 

وللمزيد: الجرجانى . التعريفات ص؟7١1.‏ 
وانظر معه عن مفهوم الولي والولاية :. الكاشانى : معجم مصطلحات الصوفية.ص 8/. 
القشيرى : الرسالة ص .»٠١‏ 
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آمنوا يخرجهم من الظلمات إلى النور)- البقرة :7510-, وقوله عز وجل ( بل الله 
مولاكم وهو خير الناصرين) - آل عمران .-١5٠:‏ 

وقوله تعالى ( واعتصموا بالله هو مولاكم فنعم المولى ونعم النصير ) - الحج 
:8 ومن الآيات التي نال العباد فيها وصف الولاية بالإضافة إلى الله قوله تعالى( 
ألا إن أولياء الله لا خوف عليهم ولا هم يحزنون الذين آمنوا وكانوا يتقون) -- يونس: 
., وقوله عز وجل ( قل يا أيها الذين هادوا إن زعمتم أنكم أولياء لله من دون 
الناس فتمنوا الموت إن كنتم صادقين) - الجمعة :1-, ومن الآيات التي ذكرت فيها 
الولاية بين العباد بعضهم بالإضافة إلى بعض فوله تعالى 

(يا أيها الذين آمنوا لاتتخذوا الكافرين أولياء من دون المؤمنين)- النساء : .-١45‏ 


أولا - المعنى اللغوي والمدلول الشرعي : 

وبذلك نرى أن هناك صلة بين المعنى اللغوي والمدلول الشرعي للولاية» إذ كل من 
الأمرين يدور على القرب والحب والقيام بالأمر الذي هو فى صالح الولي'!. حيث أن 
الولاية مسألة متبادلة متصلة من لدن الله لعباده ومن العباد لله, فالولاية بين الله عز 
وجل ولاية الريوبية» وتقارنها ولاية أخرى ليست بإطلاق ولكنها عامة بالنسبة 
للمؤمنين الصالحين وهي ولاية النصرة والتأييد كما في قوله تعالى ( وهو يتولى 
الحا تمي د الأفر اف 153 وكا فى 'الصي د العتين ل عاد لوليا فد 
اذه بالتعري)0. ْ ْ 

ثم لا تزال تسمو درجاتها وتضيق دائرة شمولها لتصبح في أعلى درجاتها آمرأً 
بالغ العزة والرفعة لا يناله إلا الأفراد الأتقياء الصالحون المجاهدون المحسنون. يّمِنْ 
عليهم الله ويجتبيهم ويهبهم ولايته وقربه ونصرته!", وفى ذلك يقول تعالى( الله 


1- الحافظ بن أبي الدنيا : الأولياء ص1, تحقيق وتعليق : مجدى السيد إبراهيم؛ مكتبة القرآنء القاهرة. 
/اقكام. 

2 - أخرجه البخاري في صحيحه جا/ ص" ١٠؛‏ باب التواضع. والأحاديث القدسية ج١ا/رص١8.‏ 

3 - د. عبد الفتاح بركة : الحكيم الترمذي ونظريته فى الولاية ج//,ص؟١.‏ 


لا ول/اؤ! - 


يجتبي إليه من يشاء ويهدي إليه من ينيب ) -- الشورى -١:‏ وقوله تعالى( والذين 
جاهدوا فينا لنهدينهم سبلنا وإن الله لمع المحسنين)- العنكبوت:15-. 

وإذا كانت ولاية الله تعم حتى تشمل كل مؤمنء؛ وتخص حتى يرتبط تحققها 
بمشيئة الله وبتحقيق بعض الصفات - بعد تحقق الإيمان - كالصلاح والتوكل 
والتقوى والإحسانء فإن ذلك يفتح الباب ولا شك لصور التقديرء تتفاضل بها 
التفويسن حشيها ثالث من ظوامل التفغبيل: فالقران مضع النافن درحاف يفول مد 
وجل ( إن اكترمكم عكه الله اتقاكم) - المقرات 1-.ويقول تحال (اقاسهاب 
الميمنة ما أصحاب الميمنة وأصحاب المشئمة ما أصحاب المشمة والسايقون 
السايقون أولئك المقريون) - الواقعة -١١/:‏ . 

ويذكر تعالى الذين أنعم عليهم من المقربين بقوله ( فأما إن كان من المقربين 
فروح وريحان وجنة نعيم؛ وأما إن كان من أصحاب اليمين فسلام لك من 
اسضحات الوقين؟)ك الوامنة ادق بنكو جود ليان الشارت 
والتفاضل على مصراعيه فيقول تعالى ( انظر كيف فضلنا بعضهم على بعض 
وللآخرة أكبر درجات وأكبر تفضيلا) -- الإسراء:١"7-,‏ وهذا التفضيل هو جزاء 
العتل:والاخلذ ف ف سادة اللةقعال بوطلا عه فرفصيل الله كمال تعودى ملسن 
المؤمن بالقرب والنصرة والولاية في الدنيا والآخرة0), مصداقاً لقوله تعالى ( لبم 
البشرى فى الحياة الدنيا وفي الآخرة) -- يونس : 55-, وقوله تعالى ( أنت وليي 
في الدنيا والآخرة ) - يوسف -١١١:‏ 

وإلى هذا المعنى الذي يبرز بوضوح خلال النصوص القرآنية والنبوية يعود 
مفهوم الولاية الذي كان الصحابة رضوان الله عليهم والمسلمون الأولون يعيشون في 
رحامة وياكذوته ماك التسليس :ذو [ن يتكلف وا متاقنشته والتعمق فى قتضاياء 
وتفريعاته؛ لأنه يقع فيهم ولبم ولا يقع منهم موقع الغرابة من المتفرج. بل يترك أشاره لا 
في عقولبم وحدهاء بل في نفوسهم وقلويهم وسلوكهم ويظل يعمل فيها تهذيبا وتأديبا 
وتطهيراء ويسلك بها مسالك العناية الإلبية والمواهب الريانية التي يهبها الله عز 


-الا1- 


وجل لمن شملتهم عنايته ورعايته بمزيد إكرام واختصاص على اختلاف مظاهر هذا 
الإكرام واختلاف نواحي هذا الاختصاص وتفاوت درجات/", ولذلك فلا داعي لتكلف 
الإغراب في البحث عن أصول أجنبية لمفهوم الولاية؛ لآن الأصول قريبة وواضحة فى 
القرآن الكريم والسنة النبوية الشريفة؛ حيث أنها تفسر تفسيرا مقبولا لنظرية الولاية 
وتؤصلها وتوضحها. 
ثانيا - أصل فكرة الولاية : 

لقد أرجع بعض الدارسين فى هذا العصر الحديث منشأً فكرة الولاية وما تفرع 
منها من قضايا كالكرامات والطبقات أو الدرجات إلى ما قبل الإسلام؛ ومن هؤلاء 
آدم متز(1977١م)‏ الذي أرجع أصل فكرة الولاية إلى المذهب النصراني الغنوصى؛ 
ويرى أن الإسلام اقتبس الفكرة وأدخلها إلى مجتمع" . 

والواقع أن الولاية لا ترجع إلى المذهب النصراني الغنوصي ولا إلى غيره؛ فلقد 
أوضح القرآن الكريم والسنة النبوية الشريفة أن الولاية تعنى النصرة والقرية 
والمحبة» وأن الولي هو من توالت طاعاته لله تعالى من غير تخلل معصية وهو الذي 
تولى الحق سبحانه وتعالى حفظه ونصرته وحراسته من المعاصى والمخالفات(/, كما 
قال تعالى ( وهى يتولى الصالحين) - الأعراف :157-, أي كل ولىّ صالح تقي . 

ومن الملاحظ هنا أن الآية لم تقيد لفظ ( الصالحين ) بزمن معين بل هو مطلق 
وعام فى الآزمنة مع الأخذ فى الاعتبار تناسخ الشرائع وإن الإسلام يَحُب ما قبله. 
وأيضا أوضح القرآن والسنة أن معانى الولاية موجودة منذ بدء الخليقة متفقة مع 
الأديان على اختلاف شرائعها إلى أن جاء الإسلام واكتملت معاني الولاية ويرز 
مفهومها الذي يتسق مع الشريعة الإسلامية فالمفهوم بدأ بسيطا فى إطار النصرة 
والتأييد ثم أخذ فى الاكتمال بظهور الإسلام وشريعته. 


2 آدم مدن : الحضارة الإسلامية في القرن الرايع البجرى» جد" رص ١‏ ", دآر الكتاب العربى:بيروت» 
كام 
8 هتاذ النين الانوض #حناء القلوب: هاةترض/3!الطيفة النمنية: القاهرة 4م 
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وما يؤيد ذلك القصص القرآني والأحاديث النبوية: ففي القرآن الكريم نبأ ابنى 
ألم قائيل ومانة ل»بميت كان اتصدهنا > قابيل ح من التقين الضالكين دولا الله 
بنصره وقبول قريانه وأيده بحفظه من المعصية وهدايته, قال تعالى ( واتل عليهم نبأ 
ابني أدم بالحق إن قربا قريانا فتقبل من أحدهما وام يتقبل من الآخر قال لأقتلنك قال 
إنما يتقبل الله من المتقين. لئن بسطت إلى يدك لتقتلني ما أنا بباسط يدي إليك لأقتلك 
إني أخاف الله رب العالمين. إني أريد أن تبوء بإثمى وإثمك فتكون من أصحاب النار 
وذلك جزاء الظالمين . فطوعت له نفسه قتل أخيه فقتله فأصبح من الخاسرين . فبعث 
الله غرابا يبحث في الأرض ليريه كيف يوارى سوأة أخيه. قال يا ويلتي أعجزت أن 
اكؤن مثل هذا الغراب فاؤازى سواة الهي فاصنيع من النادمين) ب امات 0107 

وفي قصة موسى والعبد الصالح- عليهما السلام ما يدل على ولاية العبد 
الصالح الذي أيده الله تعالى بالعالم اللدنى والرخمة: قال تعالى حاكيا عن موسى 
وفتاه يوشع بن نون ( فوجدا عبداً من عبادنا آتيناه رحمة من عندنا وعلمناه من لدنا 
علما ) - الكهف :50- . 

وكذلك في قصة سليمان عليه السلام والذي عنده علم من الكتاب - أصف - 
فعندما سمع سليمان عليه السلام بقدوم ملكة سباأً ورعاياها سامعين مطيعين له, قال 
من بين يديه أن يأتوه بعرشها قبل قدومهم عليه مسلمينء فبين لهم الله تعالى فضل 
ولاية وكرامة آصف على الجن وذلك في قوله تعالى ( قال يا أيها الملا أيكم يأتيني 
بعرشها قبل أن يأتوني مسلمين قال عفريت من الجن أنا آتيك به قبل أن تقوم من 
مقامك وإني عليه لقوي أمين . قال الذي عنده علم الكتاب أنا آتيك به قبل أن يرتد إليه 
طرفك؛ فلما رأه مستقرا عنده قال هذا من فضل ربي ليبلوني أشكر أم أكفر. ومن 
شكر فإنما يشكر لنفسه؛ ومن كفر فإن ربي غني كريم) - النمل :5..54-.* 


ويبين الله عز وجل في صورة الكهف نصرته وولايته وهدايته ورحمته لأصحاب 


*» للمزيد : 
المسعودى : مروج الذهب.طه:ج١/رصه‏ ".2 تحقيق : محمد محمي الدينءبيروت»157/5. 
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الكيف”*. لقد كانوا فتية آمنوا بريهم واعترفوا له بالوحدانية» فألبمهم الله رشدهم 
وآتاهم تقواهم حيث توافقوا على كلمة واحدة وهي عبادة الله وحده لا شريك له 
فاتخذوا لبم معبدا يعبدون الله فيه. فعرف بهم قومهم فوشوا بأمرهم إلى ملكهم 
وكان هو وقومه على الكفر يعبدون الأصنامء فتواعدوا للفتية وتآمروا عليهم: فما كان 
للفتية إلا الفرار بدينهم من الفتنة فآووا إلى الكهف فرارا من القوم خوفا على دينهم, 
فيسط الله عز وجل عليهم رحمته ونصرته وولايته ورشده وذلك فى قوله تعالى (أم 
حسبت أن أصحاب الكهف والرقيم كانوا من آياتنا عجبا . إذ آوى الفتية إلى الكهف 
فقالوا رينا آتنا من لدنك رحمة وهيئ لنا من أمرنا رشدا . فضرينا على آذانهم فى 
الكهف سنين عدداء ثم بعثناهم لنعلم أي الحزيين أحصى لما لبثوا أمدا . نحن نقص 
عليك نبآهم بالحق إنهم فتية آمنوا بريهم وزدناهم هدى وربطنا على قلويهم إذ قاموا 
فقالوا رينا رب السموات والأرض لن ندعوا من دونه إلبا) - الكهف :5,6 .-١‏ 

وأيضا في قصة مريم أم عيسى عليه السلام ما ينبئ عن ولايتها ومقامها في 
الولاية حيث إنها صدّيقة مصداقا لقوله تعالى( ما المسيح ابن مريم إلا رسول قد 
خلت من قبله الرسول وأمه صديقة) - المائدة :16-, وأخبر تعالى كذلك عن الأمور 
التي تتصل بالولاية كالاصطفاء والنصرة والتأييد والحفظ والكرامة والمحبة وحسن 
القبولء قال تعالى ( إن قالت امرأة عمران رب إني نذرت لك ما في بطني محررا فتقبل 
مني إنك أنت السميع العليم, فلما وضعتها قالت رب إني وضعتها أنثى والله أعلم 
بما وضعت وليس الذكر كالأنثى: وإني سميتها مريم وإني أعيذها بك وذريتها من 
الشيطان الرجيم فتقبلها ربها بقبول خسن وأنبتها نباتا حسنا وكفلها زكرياء كلما 
دخل عليها زكريا المحراب وجد عندها رزقاء قال يا مريم أني لك هذاء قالت هو من 
عند الله. وإن الله يرزق من يشاء بغير حساب) - آل عمران:* ",2 7077-., وقال عزن 


الله تعالى أعلم بزمان أهل الكهف. والظاهر أنهم كانوا قبل ملة النصرانية. حيث اعتنى أحبار اليهود 
بحفظ خبرهم وأمرهمء وخبرهم من الأشياء التي حاول اليهود بها امتحان الرسول صلى الله عليه وسلم 
القرطبى : الجامع لأحكام القرآن جح ١‏ /ر صء:ه”, القاهرة:1117١)‏ 
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:وجل ( وإذ قالت الملائكة يا مريم إن الله اصطفاك وطهرك واصطفاك على نساء 
العالمين )- آل عمران :87- 

يذكر تعالى أن الملائكة بشرت مريم بولايتها واصطفاء الله لبا من بين سائر 
العالمين» بأن اختارها لإككان ولد ديا من خير أن و تكترة مان كرون نا شيرينا 
يكلم الناس فى المهد ويدعوهم إلى عبادة الله وحده لا شريك له, وأمرها بكثرة العبادة 
والقنوت والركوع والسجود لتكون أهلا لبذه الكرامة ولتقوم بشكر هذه النعمة التي 
أنعمها عليها المولى عز وجلا" . 

ولقد أخبر الرسول صلى الله عليه وسلم عن أولياء كانوا في القرون الماضية: 
وذلك في خبر راهب كان فى بني إسرائي يقال له جريجء يقول الرسول صلى الله 
عليه وسلم ( وكان جريج في صومعته فعرضت له امرأة وكلمته فأبى؛ فآتت راعيا 
فأمكنته من نفسها فولدت غلاما فقيل لبا : ممن ؟ قالت من جريجء فأتوه وكسروا 
صومعته فأنزلوه وسبوه فتوضاً وصلى ثم أتى الغلام فقال : من أبوك يا غلام ؟ قال 
: فلان الراعي . قالوا : أنبنى صومعتك من ذهب ؟ قال لا إلا من طين)!"ا 

وأخبر كذلك فى تفسير قصة أصحاب الأخدود عن الغلام والراهب وعن 
كرامات الغلام بعد تعلمه من الراهب حيث كان الراهب والغلام من الموحدين المؤمنين 
الصالحينا". وقال صلى الله عليه وسلم ( لقد كان فيما قبلكم من الأمم ناس 
مُحّدثون» فإن يكن فى أمتي أحد فإنه عمر)7). قال ابن وهب ( مُحدّثون ) أي : 
ملهمون وهذا يدل على وجود أولياء في الأمم السابقة . 

ويتضح من ذلك أن معاني الولاية موجودة منذ بدء الخليقة إلى أن جاء الإسلام 


1- ابن كثير : قصص الأنبياءء ص 557. 

2- متفق عليهء وأخرجه النووى فى رياض الصالحين. ص ٠١7.5١7‏ عن أبى هريرة» حديث رقم 2,501 
القاهرة 1446 وذكره اين كتين فى قصنص الانبياة: ضل 11 ١‏ 

3- القشيري : لطائف الإإشارات: ج/رص ./١05‏ 
والحديث رواه مسلم في صحيحه من حديث صهيب» ج؟/ ص51 ' النووي في رياض الصالحين. ص 
حديث رقم 1509. 

4 - رواه مسلم في صحيهه. ج "/ر ص 551 


- ا١اله‎ 


واكتملت هذه المعاني وبرز مفهومها الذي يرتبط ويتسق مع الشريعة الإسلامية, 
فالأولياء كانوا في القرون الماضية على اختلاف مللهم, ولبم وجود الآن على الشريعة 
الإسلامية باعتبار أن الإسلام يجب ما قبله ولا ولاية الآن إلا لمن كان مسلماً وإلى يوم 
القيامة, وفي وصف الأولياء قال صلى الله عليه وسلم ( إن من عباد الله لعبادا 
يغبطهم الأنبياء والشهداءء؛ قيل : من هم يا رسول الله ؟ قال صلى الله عليه وسلم : 
قوم تحابوا بروح الله من غير أموال ولا اكتسابء وجوههم نور على منابر من نور 
لا يخافون إذا خاف الناسء ولا يحزنون إذا حزن الناس) ثم تلا ( ألا إن أولياء الله 
لاخوف عليهم ولاهم يحزنون )(" . 

ويتضح أيضاً مفهوم الولاية من تعريف الإمام القشيري ( ت415ه ) حيث إنه 
من الصعب إيجاد تعريف محدد لمعنى الولاية» ولعل التعريف الذي أورده القشيري 
يمكن اعتباره تعبيراً صادقا وصحيحا عن المقصود, يقول القشيرى : الولي له 
معنيان» أحدهما “فغيل يمتعتى مقعول«وهى مق يقولى الله سبماثه امزه قال ؛تعنالى ( 
وهو يتولى الصالحين ) - الأعراف :151-., فلا يكله إلى نفسه لحظة بل يتولى الحق 
سبحانه رعايته. والثاني : فعيل مبالغة من الفاعل, وهو الذي يتولى عباده بطاعته. 
فعبادته تجري على التوالي من غير أن يتخللها عصيانء وكلا الوصفين واجب حتى 
يكون الولي وليا 9 , 

فالولاية إذن أثر لمجموع أمرين, رعاية إلبية تحيط بالعبد فلا تكله إلى نفسه 
لحظة؛ ويترتب على هذه الرعاية أن لا يقصر في حق من حقوق الله؛ ورعاية من 
العيه" لوااتهياقه وان الطاعاك المظلوة عه ولا يمك اسك ان فوقية الولاية؛ 
إذا أهمل أو قصر في هذه الرعاية فالأولى لا تلزم من الثانية والثانية تلزم 
الأولى1". 


ونس :717و المديظ رإزاه سبلم فى اصفيفه هه رهن ان تقبل لحي قل الله جنال : 
الأحاديث القدسية : جا /ر ص 08؟. 

2 - القشيري : الرسالة القشيرية, 7 / ص .57١‏ 

3 - د. عبد الفتاح بركة : الحكيم الترمذي ونظريته في الولاية. ج7/ ص 50. 
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وعلى ذلك فقد لا تجب الولاية للعبد بمجرد سعيه لباء أي بمجرد رعايته لآداء 
واجباته بغير تقصير لأنها متوقفة - بعد القيام بهذه الواجبات - على وجود الرعاية 
الإلبية التي لا يملك أحد من أمرها شيئاء لكن الولاية تتحقق بمجرد تولى الله له 
بالرعاية؛ لأنه يلزم منها - ولابد - أن يُوفْق العبد لأداء ما طلب منه أداؤهء ولا يملك 
مرتبة الولاية ما لم تكن هناك رعاية إلبية تحيط بالعبدء بل إن آداء الطاعات والعبادات 
يعتبر أثرا من آثار التوفيق الإلبي . 

وتكون الولاية على هذا المعنى منوطة أولا وأخيراً بتحقيق هذه الرعاية الإلبية, 
ويكون أداء الطاعات أثرا من آثار هذه الرعاية أو مرافقاً لبا فإذا وجدت الطاعة ثم 
صادفت هذه الرعاية فقد تحققت الولاية على قدرهاء فجوهر ولاية الله للمخلوق هو 
محبته ونصرته وحفظه ورعايته. وجوهر ولاية المخلوق لله هو المحافظة على أداء 
الطاعات والعبادات . والولاية تتحقق باجتماع الأمرين معا( . 


ثالثا - المعجزة والكرامة : 

وهناك بعض القضايا التي تتعلق بالولاية وترتبط بها ارتباطاً وثيقاًء بل وتعتبر 
من القضايا الأساسية للولاية, وهي الكرامة والحفظ. والكرامة أمر خارق للعادة 
وترد في مصدرها إلى الله تعالى؛ فهو الذي يسخر ما يسخر لمن يشاء من أوليائه 
إكراما لهل". وظهور الكرامات علامة صدق الولى فى أحواله؛ لأنه من لم يكن صادقا 
ليور مله ليه لا يج قالكرابنة فغل حافكن: الاسادة ظنا هن على موه سوقه بالزلادة 
في معنى تصديقه في حاله!", وهي أمر يمكن حدوثه ولا يؤدي وقوعه إلى رفع أصل 
من أصول الدين!» وكرامات الأولياء : كإجابة دعوة أو تمام حال أو قوة على فعل أو 


1- د. عبد الفتاح بركة : الحكيم الترمذي ونظريته في الولاية. ج > /رص 17/11 . 
2- الكلاباذي : التعرف. ص 15. 

3- القشيري : الرسالة جر ص١1750.‏ 

4- النووي : بستان العارفين» ص ”55بط؛١.‏ إدارة الطباعة المنيرية: القاهرة, ٠؟15.‏ 
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كفاية مؤّنة يقوم لبم 8-7 » أى حفظ من المعاصي ودوام التوفيق للطاعات: وهي 
مما يخرج عن العادات () 

ولقد أجمع معظم الأئمة " على إثبات كرامات الأولياء بالأدلة النقلية والعقلية, 
فالنقلية ما ورد في القرآن الكريم في قصة موسى والعبد الصالحء وفي قصة سليمان 
وأصف وأهل الكهف ومريمء وفىي الخبر كرامة جريج الراهب وكلام الغلام الرضيع: 
وكرامات الغلام في تفسير قصة أصحاب الأخدودا"» وروى أن رسول الله صلى 
الله عليه وسلم بعث العلاء بن الحضرمي (ت >5١‏ ه) في غزوة, فحال بينهم وبين 
الموضع قطعة من البحر فدعا الله باسمه الأعظم وسقيوا بعلن 111 

وأقاصيص الكرامات تكاد لا تحصى كجريان النيل بكتاب عمر بن الخطاب ( 
ت؟1ه) رضي الله عنه ورؤيته جيشه بنهاوند العجم وهو على المنبر بالمدينة المشرفة 
حتى قال لأمير جيشه يا سارية الجبل» محذرا له ممن وراء الجبل لمكر العدو به؛ وق 
ذلك كرامتان» إحدهما : رؤيته سارية مع بُعد المسافة: والثانية : إسماع سارية كلامه 
كذلك, وكشرب خالد بن الوليد (١؟‏ ه) السم من غير تضرر به» ونحو ذلك من 
الخوارق التي تكاد لا تحصى ولا تعد(". أما الأدلة العقلية فإن الكرامات واقعة عقلا 
لأنها من جملة الممكنات التي لا تستحيل على القدرة الإلبية . 

ويقول في ذلك الإمام ابن تيمية (ت778 ه) إن الكرامات هبة ومنة من الله تعالى 
يؤتيها الولي وهي من علامات الولاية» وهي ترجع إلى صفات الكمال الإلبية: العلم 
والقدوة فسا كانا من الفوارق ميات الطلم يكون الالباون الرؤياو الأراسة 


1- الكلاباذي: التعرف. ص١٠‏ . 
وانظر: الجرجانى : التعريفات 4.57/ا١‏ 
» د.محمد جواد مغنية : معالم الفلسفة الإسلاميةءعص5:؟. 
* كرامات الأولياء ثابتة شائعة بين أهل السنة والجماعةء وإنما أنكرها أكثر المعتزلة لما في ذلك من ليس بين 
المعجزة والكرامة (د. أحمد محمود صبحي : فى علم الكلام, ج"/ .)٠١8‏ 
2- النووي : بستان العارفين» ص 07. 
3- القشيري : الرسالة القشيرية ج "”/ر ص77 
(الطزيياللحموضن 1 
4- الشتعرائي + التواقيت والجؤافر جةارتض؟ !لالض ا 
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الضادقة والكقيف والمشاهدةوما كان فق بان: القدرة فهى الثاثين وقد يكون همة 
وطندقا ودعوة متجابة وقصدرة عن الله عن وجل وذلك لأن كلمات الل تماق توعان 
كونية ودينية» قال تعالى( إنما أمره إذا أراد شيئا أن يقول له كن فيكون ) - يس:87/ 
وقال ( وتمت كلمة ربك صدقا وعدلا)- الأنعام »-1١0:‏ والكون كله داخل تحت هذه 
الكلمات وسائر الخوارق الكشفية والتأثيرية,أما النوع الثاني : الدينية وهي القرآن 
وشرع الله الذي بعث به رسوله؛ وهي أوامره ونواهيه. وحظ العبد منها العلم والعمل 
بها" , 

والكرامة يجتمع فيها الأمران, القدرية الكونية والشرعية الدينيةء فكشف الأولى 
العلم بالحوادث الكونية, وكشف الثانية العلم بالمأمورات الشرعية؛ قدرة الأولى 
الثاثين فى الكوفيات: وقدرة الثاتية فل البشرعنات: كالطاعة والغيودية ويجهان الثفين 
والقدرة عليهاء فيؤتى الولي من الكشف والتأثير الكوني ما يؤيد به الكشف . 

نا الدلين:القتوطي تيو طلم النيق والعتدل وبنوالاموريهة يكن نوعلم الاين 
والعمل به ما يستعمل به الكشف والتأثير الكوني بحيث تقع الخوارق والكرامات 
تابعة للأوافن الدينية.وذلك هو مقتضى فول الله تعال ( إناك تعيه وإباةاتستهية) 
- الفاتحة:ه-,إذ الأول هو العبادة والثاني هو الاستعانة وهو حال النبي صلى الله 
عله زستلم والحواض الأرلج ارهق امعله التسكن مسرعيتة ريثا مجه راطفا 
وظاهراءفإن كراماتهم مستمدة من معجزاته باعتبار أن اسم المعجزة يعم كل خارق 
للعادة ولكن المعجزات للأنبياء والكرامات للأولياء/؟ . 

والفارق بين المعجزة والكرامة هو أن المعجزة هى البرهان القاطع على ثبوت 
نبوة الأنبياء وهي فعل يخلقه الله خارقا للحاية على يل انق معكرف] مذهوات وذلك 
الفعل كأن يقول الله عز وجل له: أنت رسولي, تصديقا لما ادعاهء وهي أشد قوة 


1 - ابن تيمية : المعجزات والكرامات, ص 56.84. تحقيق: شريف محمد فؤادء مكتبة الفتح الإسلامي؛ شبين 
الكوم, ٠155م.‏ 
2 - ابن تيمية : المعجزات والكرامات. ص/77, 79 . 
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وخرقا للعادة من الكرامة". والمعجزة لابد لبا الإظهار لأنها تعود على الغير 
وصاحبها يقطع بأنها معجزة: أما الكرامة خاصة بصاحبها ولا يستطيع أن يقطع 
بأنها كرامة أم استدراج؛ وصاحب المعجزة يتصرف فى الشرع ويقول ويفعل بأمر 
الله ولا وجه لصاحب الكرامة في هذا سوى التسليم وقبول الأحكامء لآن كرامة 
الولي لا تنافي حكم الشرع بأي وجه ولأنها مستمدة من المعجزة؛ وتلتقي المعجزة مع 
الكرامة في ناحيتين؛ الأولى : أنهما فعلان خارقان للعادة, والثانية : أنهما من مواهب 
الحق تعالى لا من مكاسب العيد!"). 

والمعجزات دلالات صدق الأنبياء. ودليل النبوة لا يوجد مع غير النبيء والأولياء 
لبم كرامات» منها إجابة الدعاء؛ فأما جنس ما هو معجزة للأنبياء فلا فما وقع 
معجزة لنبي لا يجوز تقدير وقوعه كرامة لولى» فيمتنع مثلا فلق البحر وانقلاب 
العصا حية وإحياء الموتى والإسراء والمعراج وهكذاء فالمعجزات سميت معجزات 
الإعجاز الخلق عن الإتيان بمثلهاء والأنبياء يحتجون به على المشركين والآولياء 
يحتجون بالكرامات على نفوسهم حتى تطمئن وتتوقن ولا تضطرب(", لأنها حصلت 
للولي بواسطة متابعته للنبي صلى الله عليه وسلم؛ فالكرامة للولي هي بحكم صدق 
تبعيته للنبي/', والدعاء للأنبياء على سبيل المعجزات أما للأولياء فهو على سبيل 
الكرامات: لذلك أجمع الأئمة المثبتون لذلك على أنه لا تؤتى المعجزة أو الكرامة إلا 
لنبي أى ولي باعتبار أن المعجزات أو الكرامات من جهة التأييد للنبي ودعواه تجاه 
قومه وللولي تأييد لنفسه وعلامة على صحة طريقه!". 


1 - عبد الوهاب الشعراني : اليواقيت والجواهر ج ١‏ //ر ص58١.‏ 

2 - البجويرى: كشف المحجوب ج؟/ ص 550. 

3- الطوسي : اللمع ص 59”7. 

4 - عماد الدين الأموي: حياة القلوب ج”/ ص 5817. 

5- ابن عربي : النور الأسنى. ص ,١‏ ط١ء‏ مكتبة العلوم العصرية: القاهرة, 5؟19. 
٠‏ نجم الدين كبرى : فوائح الجمال. ص ,١71‏ مصرء دار الصباح: 1957م. 

.؟7/صر/١١ج العسقلاني : فتح الباري‎ ٠ 

» الغزالي : المقصد الأسنى, ص ٠١‏ - الرازي : لوامع البينات. ص؟5. 
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وإن كان صاحب المعجزة مأمون من الاستدراج فإن صاحب الكرامة لا يأمن أن 
يكون حاله كحال بلعام بن باعوراء. ولذلك فإن الكمّل من الأولياء يخافون من وقوع 
الكرامات على أيديهم؛ ويزدادون بها جلا وخوفا لاحتمال أن تكون استدراجاء 
ومعجزات الأنبياء تزيد قلويهم لعصمتهم عن وقوع الاستدراج لبم, والذي يحفظ 
الولي من المكر الخفي أو الاستدراج هو عدم رمي ميزان الشريعة من يد الولي ليزن 
به حاله”", قال تعالى ( والله خير الماكرين ) -- آل عمران :54-» ومن هنا يجب 
التفرقة بين العصمة والحفظء فالعصمة للأنبياء والحفظ للأولياء على سبيل الكرامة 
لأن الحفظ من الكرامة وهي بخلاف العصمة التي للأنبياء وحدهم دون الأولياء. 

وعلى هذا فالولي محفوظ من المعاصي لا على سبيل الوجوب بل الكرامة: لآن 
الحفظ على سبيل الوجوب عصمة وذلك مخصوص للأنبياء عليهم السلام", فإن 
عصمة النبي راجعة إلى أمر يخلقه الله في النبي يكون له مناعة من العصيان على 
الدوام؛ أما الولي فمثل سائر العباد لكن الله تعالى يحفظه من العصيان بنور يقذفه 
في قلبه فيهديه ويصرفه عن المعصية ولو لم يتبع هذا النور لسقط فريسة المعصية, 
لأن الولاية رهن ببقاء الطاعة وأداء التكاليف(", وإلا سقطت الولاية عنه, فالغالب على 
الولي صدقه فى أداء التكاليف التي هي حقوق من الله عز وجل . 

ويقول عز وجل حاكيا عن إبليس (قال رب بما أغويتني لأزينن لبم في الأرض 
ولأغوينهم أجمعين . إلا عبادك منهم المخلصين . قال هذا صراط على مستقيم. إن 
عبادي ليس لك عليهم سلطان إلا من اتبعك من الغاوين) - الحجر :45,55- فالولي 
محفوظ من الإغواء لأنه من المخلصين؛ ومع هذا ليس بمعصوم من صغيرة ولا كبيرة, 
فإن وقع فى المعصية انسلخت عنه الولاية إن لم يتعجل التوبة الخالصة/). 


1 - الشعراني : اليواقيت والجواهر ج"/ر ص 5 .٠١1,٠١‏ 

ع عنان الدين الأموي : حياة القلوب ج/ر ص /141. 

3- د. أبى العلا عفيفي : التصوف الثورة الروحية في الإسلام ص. ٠‏ ؟»القاهرة, ”157١م‏ . 
4- البجويرى : كشف المحجوب ج”/ر ص717". 

5 - الكلاباذي: التعرف؛ ص .5١‏ 
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وإن كانت عصمة الأنبياء على الدوام فإن حفظ الولي يجوز رفعه؛ وتتغير عاقبة 
الولى وتنسلخ عنه الولاية كما حدث لبلعام بن باعوراء, فلقد أوتى الاسم الأعظم وهى 
آية من آيات الله وكراماته ( فانسلخ منها < الأمراف + لاد ركز اميه 
ودعائه على موسى عليه السلاءا"), وعلى هذا فإن الولي لا يأمن عاقبته لذلك فهو 
مداوم على أداء الفرائض والنوافل والطاعات فيحفظه 

الله تعالى رحمة وهبة ومنة وكرامة منه عز وجلا)*. 

وإن كان هذا هو المفهوم الإسلامي للولاية - في أبسط معانيه - وما يرتبط من 
قضايا كالكرامة والحفظ إلا أننا نجد اليد ازدانة وني على ون الخصوص - 
قد أخطأوا في ذلك المفهوم وخلطوا بين الولاية الدينية وبين الإمامة السياسية, وكذلك 
بين المعجزة والكرامة والعصمة والحفظ وقالوا بتأليه البشر بالاتحاد أو الحلول أو 
الوحدة, وإن روح الإله تتناسخ في الأئمة حيث تنتقل الألوهية من إمام إلى إمام: 
وجعلوا كل ذلك تحت مقولة أن الإمام هو مظهر تجلي الألوهية . 
رابعا - الولاية والإمامة : 

لقد بدأت فكرة الإمامة عند الشيعة الأوائل بسيطة,تتعلق بالسياسية وبولاية 
على رضي الله عنه وأحقيته بالإمامة والخلافة نصا ووصية وإما جلية وإما خفية, 
وعدم خروج الإمامة من أولاد.", ثم أضافوا إلى ما اعتمدوا عليه من آثار دعاوي 
أخرى تضفي علي أهل البيت رضي الله عنهم قداسة دينية خاصة تقوى أدلتهم 
ونبرر عفيدتهم السياسية؛ فأثبتوا لبم العصمة عن الكبائر والصغائر من حيث أن 


1 الترمذي : ختم الآولياءء. ص ./17؟. 

2- البجويرى : كشف المحجوب ج؟ /418. 

*» للمزيد عن المعجزة والكرامة: 
- عبد الجبار المعتزلى : شرح الأصول الخمسة. ص ص 578 وما يعدها . 
- عضد الدين الإيجى : المواقف ص ..35١١‏ 

3 - الشهر ستاني : الملل والنحل ج ١‏ /رص 1560. 
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الإمامة امتداد للنبوة وأن الأئمة قد نيط بهم حفظ الشرع كالنبيء لأن حفظهم من 
أظهر فوائد إمامتهم فتلزم لذلك عصمتهم كما تلزم للنبي/" . 

ويبدو أنهم اضطروا إيجاب العصمة لبم من هذه الناحية لأنه لو لم يكن 
معصوما لكان شأنه شأن آحاد الأمة؛ وذلك نسبة إلى منصبه كإمام فالنبي يوحى 
إليه فينبه على وجه الخطاء أما الإمام فلا يوحي إليه ولذلك تلزم عصمته وتجبا", 
أما الكرامة فقد جعلوها كال معجزة ولم يفرقوا بينهما فجعلوا للأئمة معجزات وقوة 
إلبية تدل على صدق ولايتهم وأحقيتهم فى الإمامة!" . 

ومنذ بداية الحركة الشيعية؛ وانتقال فكرة تأليه البشر وإلقائها في المحيط غلاة 
الشيعة على يد عبد الله بن سبأ بادعائه ألوهية الإمام على رضي الله عنه. والشيعة 
ترى وقوع المعجزات على يد الإمام أو الأئمة وهم أهل بيت النبوة وورثة الأنبياء, فلقد 
روى أن عليا قد رد الشمس بعد أن فاتته صلاة العصر باعتبار أنه مظهر الألوهية 
وأن روح الإله قد حلت فيه. ومن حيث ذلك فإن المعجزات تقع على يديه!. ويذلك 
خرجت الكرامة من كونها تقدير لشخص الولي وهبة ومنة من الله تعالى إلى مكانته 
التي تفوق مكانة البشس وتدخل في نطاق الألوهية والمغجزات, ولذا ربظ الشيعة مفهوم 
الألوهية بالإمامة والولاية* وذلك لأهداف وغايات سياسية في ثوب ديني. 


1 - محمد تقي الحكيم : الأصول العامة للفقه المقارن ج١‏ / ص 187 دار الثقافة»بيروت»1517ام. 
2- د. عبد الفتاح بركة : الحكيم الترمذي ونظريته في الولاية ج”/ 77. 
3 - المرجع السابق : ج؟ /رص 588. 
4-د. كامل مصطفى الشيبى: الصلة بين التصوف والتشيع ج ١‏ /ر ص١7‏ 
انظر: 
- د. محمد الشافعى : المدخل إلى دراسة علم الكلام.ص 55 ومابعدها 
- الطوسى : رسالة الإمامة,جامعة طهران»ص 77,5١‏ 
- محمد المظفر : عقائد الإماميةء.ص ١ه‏ وما بعدهاءالقاهرة:١5/81؟١‏ ه 
- أبن تيمية : منهاج السنة ج١‏ “رص ١١‏ وما بعدهاء القاهرة, 1937 م 


-8م1- 
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الفصمز ١‏ الثاني: | لشيعةق 


أولا - الشيعة الأول (غلاة الشيعة وتأثرهم بالأديان المغايرة للإسلام ): 

وترتبط الإمامة عند الشيعة بفكرة الوصية وكذلك الرجعة,فلقد نسيت المصادر 
إلى ابن سبأ وأتباعه القول بالوصية والرجعة: فإن ابن سبأ هو الذي نقل فكرة 
الوصية وقال بهاء ونص قوله : إنه كان ألف نبي ولكل نبي وصيء وكان علي وصى 
محمدء ثم قال : محمد خاتم الأنبياء وعلىَ خاتم الأوصياء. ثم جعل على إلبا بعد 
ذلك(" 

وأيضا الرجعة وهي عودة الشخص بنفسه مرة أخرى بعد موته أو غيبته» فإن 
ابن سبأ هو أول من ألقى بها في المحيط الشيعي ولكنها مرت بمرحلتين» الآولى : 
القول برجعة النبي صلى الله عليه وسلمء؛ ونطق بها فى حياة الإمام على, والثانية : 
بعد موت الإمام على نادي برجعته؛ ويذكر الطبري (ت١٠”‏ ه) أنه قال : أعجب ممن 
يزعم أن عيسى يرجع ويكذب بأن محمد يرجع؛ وقد قال الله تعالى ( إن الذي فرض 
عليك القرآن لرادك إلى معاد ) -- القصص : 85-, فمحمد أحق بالرجوع من عيسى 
(0)» والحق أن ابن سباأً يحاول تأويل الآيات في غير موضعها فالمراد بذلك يوم 
القيامة وليس الرجعة؛ ولقد لقي قول ابن سبأ قبولا من أتباعه فقبلوا ذلك عنه . 


1- المقريزى : الخطط ج/ر ص 7.7. 
ويؤكد النشارء أن القول بالبداء والرجعة والوصية والمهدى والأسباط والقداسة وغيرها يهودية الأصل 
قالت بها الشيعة الغالية 
انظر: النشار :نشأة الفكر الفلسفى ج ١‏ /ر ص55 وما بعدهاء وانظر معه الجزء الثالث, أثر اليهودية في 
تأسيس العقيدة الشيعية الغالية. 
" الطبرى : تاريخ الأمم والملوك.ج //ر. 4 دار المعارفءالقاهرة.:157 م 
 '"“‏ النوبختى: فرق الشيعة. ص >١‏ . 
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: السبباية‎ -١ 
لقد أسقط ابن سبأ الفكرة على الإمام علي» وعندما كان منفى في مدائن قال‎ 
للذى نفاه حينما أخبره بموت على : كذبت لو جتتنا برأسه لعلمنا أنه لم يمت ولم‎ 
يقتل ولا يموت فسوف يرجع”"), والقول بالرجعة غلو ووجه الغلو فيه أنه تجاوز على‎ 
الحد في تصور شخصية الإمام؛ فهو عندهم عصئ على الموت فلا يؤمنون بموته‎ 
فدفعهم هذا إلى القول بغيبته ثم بعد ذلك برجعته. ولم يفعلوا هذا إلا لأنهم صّدموا‎ 
بموت هذا الذي اعتقدوا بألوهيته وأنه مظهر الإله فوجدوا في الرجعة تخلصا من‎ 

الفناء وتحقيقا للخلود الذي هو من صفات الألوهية!" . 

ولم تكن تلك الآفكارء الوصية والرجعة: من ابتداع ابن سباً أو من خياله, وإنما 
أتى بها من التراث اليهودي وهو أول من نقلها إلى الفكر الشيعيء فاليهود قالوا : إن 
يوسي قد افضي باسران القوراة والالواج الى يوشغين تون ,ضيه ونكاه والقنائم 
بالآمر من بعده ليفضي بها إلى أولاد هارون لأن الآأمر كان مشتركا بينه وبين أخيه 
وكان هو الوصيء فلما مات هارون في حال حياة موسى انتقلت الوصية إلى يوشع 
وديعة يوصلها إلى شبير وشبر ابني هارون”" . 

وعندما نرجع إلى نصوص العهد القديم نجد أن وصية موسى ليوشع مثبتة في 
متفو الككنية (قوها فويس يوكممع وكال 3ه انام اعد سي الس اتزل ليلد كبجع 
لأنك انت تديخل مع هذا الشعب الأرخن + والزب سنائن امامك هو يكون محك لا يهملك 
ولا يتركك لا تخف ولأ ترتعد )؛ (وقال الرب لموسى هذه أيامك قد قزيت لكي تموت 
ادع يوشع وقفا في خيمة الاجتماع لكي أوحيه)! 

لتق ومة !ا نخسن ف الدروريةة استيية تطزيلة مشتعيرة نئ الأقياء طن 
بعضهم بعضاء وهذه السلسلة لا تقف حيث إن لكل نبي خليفته إلى جانبه يعيش أثناء 
حياته وهو الوصيء فكما كان لموسى خليفة هو يوشع كذلك لمحمد خليفة هو على به 


1- د. فتحى محمد الزغبى : غلاة الشيعة. ص .36 
-2 الشهر ستانى : الملل والنحل: ج ؟ /رص .١١‏ 
3 - سفر التثنية الإصحاح الحادي والثلاثون» رقم /ا.5١.‏ 
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يستمر الأمرء وأدى ذلك إلى اعتباره عارفا بالغيوب وتجسيدا للخلافة عن 
الله"'ءوعندما لم يستسغ ابن سبأ الحرية التي مارسها المسلمون فى اختيارهم 
للخليفة بعد الرسول صلى الله عليه وسلم ركن إلى يهوديته ينهل منها ويحرف بها 
الإسلام 9 . 

وكذلك الرجعة. فعلى الرغم أن هذه الفكرة قالت بها أمم وملل كثيرة 
كالفارسية والزرادشتية والبندية!" إلا أنها لم تكن معروفة عنهم أو لم يكن للغلاة 
اتصال مباشر بهمء وهذا يدل على أن ابن سبأ قد نقلها عن اليهودية؛ فإن من مسائل 
اليهود العامة تجو الرجعة وتقع لبم في أمرين : حديث عزير عليه السلام إن أماته 
الله مائه عام ثم بعثه. وحديث هارون عليه السلام إن مات فى التيه وقد نسبوا موسى 
إلى قتله بألواحه حسدا له فاختلفوا في حال موته, فمنهم من قال : إنه مات وسيرجع, 
ومنهم من قال: غاب وسيرجع/) إذن فإن أول من أدخل في الفكر الشيعي القول 
بالرجعة وبدأها في شخص النبي صلى الله عليه وسلم هو عبد الله بن سبأء كونه 
يهوديا وقد تثقف بالثقافة اليهودية يؤكد أن مصدر الفكرة يهوديء لأن فكرة الرجعة 
ليست من وضع الشيعة ولكنها قد تسربت إليهم عن طريق المؤثرات اليهودية على يد 
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عبد الله ين سياً 


"- الكيسانية والحربية: 


1 - فلهوزن : الخوارج والشيعة. ص ١‏ ط؟, ترجمة: د. عبد الرحمن بدوى؛ وكالة المطبوعات, 
الكويت.51ام. 
2 - د. فتحي محمد الزغبي : غلاة الشيعة: ص 454. 
3 - الشهر ستانيى : الملل والنحل ج ” / ص١١‏ 
.د. محمد البهى : الجانب الإلبي من التفكير الإسلامي ص ١/اءطا؛‏ مكتبة وهبة. القاهرة, 19/7. 
4- الشهر ستانى :الملل والنحل, ج؟ /رص 8 22 
8 اتسين العلن والشريطة فين 1 
للمزيد : . الإيجى :المواقف ص؟!4, 
. الأسقرابيش: التبصير ق النين هن 134. 


لاما - 


الشيعة من بعده في بلورة أفكارهم عن مفهوم الإمام؛ كل يأخذ منها ما يناسبه. فلقد 
سبق القول بأن جميع فرق الغلاة قد قالت بفكرة تأليه البشر متمثلة في شخص 
الإمام باعتباره مظهراً لتجلي الألوهية وبالتالي تقع المعجزات على يديه. وقالوا أيضا 
بالوصية والرجعة: فالكيسانية تقوم على القول بإمامة ابن الحنفية (ت١8‏ ه) ويعد 
موته قالوا : هو المهدي سماه على مهديا ولم يمت ولا يموت ولكنه غاب وسيرجع 
يملك الأرض . 

وفرقة منها قالت : إنه مات وأوصى إلى ولده أبي هاشم (ت907 ه)7", ثم ظهر 
منهم غلاة استغلوا فكرة الوصية لينقلوا إليهم الانانة وفك لسليؤا من أهل البيت: 
كحمزة بن عمارة البربري وهو من أهل المدينة وأقام بالكوفة ويدأ غلوه بها وآأراد 
الإمامة فادعى أنه نبي وأن محمد ابن الحنفية هى الإلها'. وادعاؤه الإمامة كان مرحلة 
سابقة لإدعائه النبوة وذلك بوصاية ابن الحنفية إليه. وهذا هى التدرج الذي يسير 
عليه الغلاة» فيبدءون بالوصية التي تجعلهم أئمة ثم يدّعون النبوة ثم يصلون إلى ذروة 
الغلى بادعاء الألوهية وأنهم هم مظاهر تجلي الألوهية . 

وكذلك الحربية وهي من فرق الكيسانية الغلاة نسبة إلى عبد الله بن عمرو بن 
حرب الكنديء وتولدت عقب وفاة أبي هاشم بعد أن ادعى زعيمها الإمامة بوصية من 
أدج شافه وز انناب و هر هل فوا ريك بوكر ابإبسراط. والهريي يكحون 
بالانتباط الققمة تاغل والصين والحين ومنيد يق الحلقرة بروج القئر ف جعليم 
أسباط أن ابن حرب قد أضاف إليهم صفات رفعتهم فوق مستوى البشر وهو 
استمرار للغلى الذي وضعه عبد الله بن سباًء فيقول ابن حرب عنه : بهم يُسقى 
الخلق الغيث ويُقتل العدو وتموت الضلالة. من تبعهم لحقء ومن تأخر عنهم مُحق, 


وإليهم المرجع وهم كسفينة نوح من دخلها صدق ومن تأخر عنها غرق وهوى/" . 


1 - النوبخني : فرق الشيعة, ص 74 51. 

2 - النويختى: فرق الشيعة.:ص 54 7: 

3 - القمى : المقالات والفرق» ص 572, 18,.تحقيق وتعليق : د. محمد جواد مشكورء مؤسسة مطبوعاتي 
عطالى2 », طهران 1579م. 
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وأضافت الحريية إلى هؤلاء الأسباط العصمة؛ فهم معصومون من الخطأ 
والزلل والجور والمعصية, ولقد بالغ ابن حرب فيهم وعلى الأخص في ابن الحنفية, 
ولقد حاول ابن حرب أن يبتغي لمزاعمه سندا من القرآن فلجاً إلى التأويل الذي لا 
صلة له بالمعنى الحقيقي وكأنه يريد أن يجعل القرآن شيعيا فهو يقول : والإمامة 
والخلافة والملك في أربعة وذلك فى قول الله تبارك وتعالى ( والتين والزيتون وطور 
سينين وهذا البلد الأمين) - التين : .-7,١‏ 

ويبرر لجوءه إلى التأويل بقوله : فالكلام يكون رمزا ومثلا وكتابة ووحيا فالتين' 
والله أقسم بهم لأنهم الأئمة الأجلة عمد الإسلام: وقد علم تعالى أنهم سيظلمون 
أماكنهم وحقوقهم فأقسم بهم ليدل على تفضيله إياهم وليزيد في ذكرهم ), ثم اعتة 
برجعة أبن الحنفية وظهور معجزاته وتحقيق العدل والقسط في الأرض على يديه " . 
وضعها أبن سب في الإمام على بن أبي طالب - انتقل إلى درجة أخرى من الغلو. 
تناسخت في الأنبياء والأئمة إلى أن انتهت إلى ابن الحنفية ثم أبي هاشم ثم إليه . 
بوصية أبي هاشم لهل" . 
*- البيانية والجناحية : 

وأيضاً البيانية: فلقد ادعى بيان بن سمعان (ت 114ه) أولاً إن آبا هاشم هو 
الإمام القائم المهدى وأنه سيرجع فيقوم بأمور الناس ويملك الأرضء وأنه هو - بيان 
- وصى على إمامه أبي هاشم فزعم أن أبا هاشم نص على إمامته ونصبه إماما/, 
وهكذا استطاع بيان أن ينقل الإمامة إليه نقلا شرعيا - فى مفهومه هو وأتباعه - 


1 - المرجع السابق : ص 59. 
3 - البغدادي : الفرق بين الفرق»صة64١‏ 
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بادعاء أنها كَمّتْ بوصية من أبي هاشم حتى لا يتهم بأنه دخيل على الأئمة؛ فإن نقل 
الإمامة بالوصية كانت الو, سيلة في التنصيب على الأتباع0", ثم بعد ذلك ادعى بيان 
أنه نبي ونسخ بعض شريعة الرسول صلى الله عليه وسلم؛ ثم ادعى لنفسه الريوبية 
على جهة التناسخ وأن الروح الإلبية قد انتقلت إليه من الإمام علي إلى ابنه محمد ثم 
إلى ابنه أبي هاشم ثم إليه بالحلول!". 

وزادت على ذلك الجناحية - نسبة إلى عبد الله ين معاوية (ت١؟١ه‏ ) - القول 
بالتناسخ: والإباحية؛ فكما أن الأرواح تتناسخ من شخص إلى شخص فكذلك روح 
الله تناسخت من آدم إلى عبد الله بن معاوية مارة بالأنبياء والآئمةا". ويهذا قد 
أضافوا إلى الغلاة السابقين فكرة الدور فى قولبم بالتناسخ؛ وتقوم هذه الفكرة على 
أن الأرواح تتناسخ من شخص إلى شخص حسب الإيمان والكفرء فالأرواح المؤمنة 
تنتقل مدة في بدن آخر فكانوا يسمون أنفسهم بأسماء أصحاب النبي صلى الله 
عليه وسلم ويزعمون أن أرواحهم فيهمء ويهذه الفكرة- التناسخ -- أصبح زعيمهم 
عبد الله بن معاوية هو الإمام بل والنبي والإلها), وأضافوا أيضا معرفة الإمام 
والوصول إليه يرفع الحرج والتكاليف فمن عرف الإمام يرتفع عنه التكليف وليصنع 
ا 


4- المغيرية والمنصورية والخطابية: 

ولقد سار على نفس النهج كل من المغيرية والمنصورية والخطابية. حيث 
استخدم المفغيرة(ت9١١ه)‏ وأبو منصور (ت١؟١ه)‏ وأبو الخطاب الأسدى 
(ت8١1١ه)‏ أفكار سابقيهم كالتناسخ والوصية والرجعة لانتقال الإمامة إليهم 
والتي تعنى عندهم النبوة وإدعاء الألوهية وبلورة كل ذلك فى مفهوم الألوهية 


1 - الرازي : اعتقادات فرق المسلمين والمشركين. ص 485. 
2 - الأشعري : مقالات الإسلاميين ج١/‏ ص"ال. 

3 - الشهر ستاني : الملل والنحل؛ جا /ر7”١؟.‏ 

4- النويختي :فرق الشيعة. ص 70. 

5- الرازني : اعتقادات فرق المسلمين والمشركين.ص858. 
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١ 
لذيهه”".‎ 


5- الإسماعدلية: 

وأضافت الإسماعيلية الباطنية إلى ذلك طرق ترتيب الدعوى والتي تنتهي إلى 
اعتناق المريد مذهبهم" والذي ينتهي بدوره إلى تاليه الإمام واعتباره ين 
الألوهية!”. 

وأيضاً فكرة الإمام المستور والإمام المستودع فلقد كان محمد بن إسماعيل 
(ت94١‏ ه) هو أول الأئمة المستورين الذين كانوا يسيرون فى البلاد سرا ويظهرون 
للدعاة جهراءفكان من مبادئهم إذا كان الإمام مستورا فلا بد أن يكون حجته ودعاته 
ظاهرين7"؛ ولقد فرقت الإسماعيلية بين الإمام المستودع والإمام المستقر فالإمام 
المستودع هو الذي يكون وصيا على ابن أحد الأئمة في حالة طفولته. وحينما يبلغ 
مرحلة النضع يصبح إماماً مستقراء والإمام المستقر فو صاحب الخص الشرعي 
والسلطان الروحي وعصمته ذاتية لأنه الوارث الشرعيء ويكون بذلك معصوما حيث 
تناسخت الروح الإلبية فى الأنبياء مارة بالأئمة إلى أن وصلت إليه فأصبح هو المظهر 
الأسمي والصراط المستقيم والذكر الحكيم والألوهيةا!" . 

وأدخلت الإسماعيلية فكرة المنازل المقدسة كالنقباء والتي دارت فى الإسماعيلية 
حول رجال عددهم اثنا عشر د يسمون الحجج يبثون الدعوة في غيبة الإمام أو ف 
حضرته: وهم مقدسون وعددهم ثابت ويسندهم تكوين العالم الطبيعي كما يسند عدد 
الأئمة السبعة في السلسلة الواحدة؛ وهكذا يشارك الحجة الإمام في العلم والدعوة 
والسند الإلبي"2. وهذه الفكرة قد تأثر بها التصوف الفلسفي بعد ذلك وتتضح في 


1 الأشعري : مقالات الإسلاميينج ١‏ را"لا. 
2- البغدادى : الفرق بين الفرق:ة/1؟. 
4 - الشهر ستاني : الملل والنحليج "/رص 38. 
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كتابات ابن عربي", فالائمة تدور أحكامهم على سبعة كأيام الأسبوع والسموات 
السبع والكواكب السبع, والنقباء تدور أحكامهم على اثني عشرة . 

ومجموع الأئمة والنقباء هو مجموع حروف البسملة التسعة عشرء مما يدل 
على أن لعدد النقباء أصلا إلبيا قدسياء فهناك سبع فترات فى فترات الأنبياء 
والسان؟ اقم لوص الراهيه كويدى: مسي متحمهة مف تين إننينا عل وكل :زاح 
مق فؤلآء الأتبياء السيعة اعشن لبيك من الأتنة وول > تبسيدة مق شولك الأتمنة م 
الإمام الصادق وآخر كل سبعة من هؤلاء الأئمة يعقبه اثنا عشر نقيبا تنتهي الفترة 
النبوية بالأخير منهم وتبدأ بعدها فترة نبوية أخرىء فالفترة النبوية السادسة التي 
بدأت بمحمد قد بلغت نهايتها على يد محمد بن إسماعيل!". 

وبحسب هذه النظرية تتجدد الحياة وتتطور ولا ينقطع الوحي الإلبي ولا ينتهي في 
فترة زمنية معينة من فترات تاريخ الخليقة!, لأنها مقسمة على فترات وعلى رأس كل 
فترة نبي وبين كل نبي وآخر أئمة يخلفون النبي وكل دور لا حق ينطوي على كل صفات 
الذون السابق علية: وكذلك فإن ضبقات الأنياء فى كل القكرات ولهدة وانضنا ضفات 
الأئمة؛ ويحقن مام العصين أو الدون وار الأندياءحفيها؛ والأثمة الذين سيقوة أيضا : 

ولبذا كان يوصف الإمام الإسماعيلي في الدور الفاطمي بأنه خليل الله وكليم 
الله ومظهر تجلي الألوهية؛ وظل الله على الأرض والإنسان الفاضل الكاملء فالإمام 
هو الصورة الإنسانية كمثال للصورة الإلبية. وحقيقة الإمام ليس هو الجسد المعروف. 
بل هو أثيري, وهو مظهر الحضرة الإلبية والوجه الإلبي الباقي والصفة الإلبية 
العظمى؛ وهو بصورته الأرضية مظهر الكلام الأعظم: ولا هوت الإمام يحدث له من 
الولادة الروحية. حيث تتصل بروحه قبس من نور هو لاهوت الإماء/" . 


1 - ابن عربي : الفتوحات المكية.ج"/ ص 5. 
2 - الشهر ستاني : الملل والنحل؛ ج”/ ص 58. 
3 -د.الشيبي : الصلة بين التصوف والتشيعبج١/‏ ص8١5؟.‏ 
4 - جولد تسيهر : العقيدة والشريعة في الإسلام, ص ؟١7.‏ 
5 - د. محمد علي أبوريان : تاريخ الفكر الفلسفي فى الإسلام, ص 195.185 
وانظر عنهم أيضا : د. محمود الشافعى : المدخل لدراسة علم الكلام.ص 5١‏ وما بعدها . 


لوت 


وهنا تظهر فكرتان سوف تحتلان بدورهما مكانة كبرى ني التصوف بعد ذلك» 
الأزلنا فكرة النون حجري قف كدف السيدا سد مظهر التعظيرة اللي مسن 
الناحية الغنوصية بل جعلوه إماماً كونيا وهو عنصر الوجود, لأن لاهوت الإمام هو 
كنس دن كور وعتصير الرجود الأول هو تون واوليرنة اندع الله: هذا النون الذي هو 
صورة محمد صلى الله عليه وسلمء ثم انتقل بعد أن بعث الله الخلق فى أدم ماراً 
بالأنبياء ثم في الأصلاب الطاهرة التي هي الأئمة. فحين شاء الله تقدير الخلق, 
اند ا« يعات تمس التق ف سسررة عجان 13 مسق الا كن ورت لبا 
فأتاح نورا من نوره فلمع؛ ونزع قبسا من ضيائه فسطع, ثم اجتمع النور في وسط 
تلك الصون الخفية فوافق :ذلك مين الزسول حجلي: الله علية:وسئلة فقناق أنه الله 
تعالى أنت المختار المنتخب وعندك مستودع نوري وكنوز هدايتي/" . 

وتلك محاولة لتأصيل الإمامة وجعلها من النور المحمدي الذي هو في الأصل 
قبس من النور الإلبي الذي ينتقل عبر الأنبياء إلى الأئمة ولينتهي بالمهدي المنتظر خاتم 
الأئمة. وفي مضمون هذه النظرية تناسخ وحلول للوصول في النهاية إلى إصباغ 
الصفات الإلبية, وجعلهم مظاهر تجلي الألوهية بحلول القبس النوراني الإلبي فيهم, 
وبالتالي إثبات عصمتهم وظهور المعجزات منهم . 

أما جعل ذلك النور محمدي فإنه للتاكيد على عدم خروج الإمامة لغير الشيعة, 
وعن سياقهم ذلك القول مساق الحديث القدسي وفي معرض الكلام عن الله على 
انوكم من خلو الشؤة الإتلامية فى الكتاب والسنة من هذا الكلام: فإنه أيضاً 
الكيد على أن معد القكرة ققمئ والري فيهوز قبول الأسا عتوفيق الواضنع ان 
هذه الآراء والأفكار تتردد في الفلسفات البندية في القول بالتناسخ افيا الثنوية 
الفارسية وبخاصة وهي تستخدم فكرة النور والأفلاطونية المحدثة في فكرة البباء 
يقخوصية السيحية في الكلنة1, وهذا يدل على [قه فكو طفيقي لالاسناس له مق 
الحة ولكفة قل وكلان بالفلسفاك والدياق القدمة ! ا 


1 المسعودي : مروج الذهبيج١‏ /رص 33252 
ع علي سامي النشار : نشأة الفكر الفلسفي في الإسلامء.جك/؟١؟.‏ 


188 - 


أما الفكرة الثانية وهي الإنسان بالكامل أو الفاضل والمتمثلة في شخص النبي 
أى الوصي أو الإمام؛ فكما أبدع الله بالأمر العقل الأول الذي هى تام بالفعل شم 
بتوسطه أبدع النفس الكلية وهم ينتقلون في البشرء فوجب أن يكون في هذا العالم 
عقل مشخص هو كل وهو الكامل والناطق وهو النبي» ونفس مشخصة تبلغ حد 
الكمال وكمال بلوغها إلى درجة العقل والنفس الكلية واتحادها بهما واستعدادها 
لفيض أنوارها وهي نفس الإماء/" . 

وبهذا يتجلى العقل الكلي في شخص الإمام فيكون مظهر تجلي الألوهية, وهو 
الإنسان الكامل بحلول أو اتحاد القبس النوراني فيه. ويتضح أيضا هنا مدى التخبط 
والتناقض فى الأقوال: فتارة يكون القبس الإلبي النوراني المحمدي من الله وتارة من 
العقل الأول والنفس الكلية وهي التي تنتقل إلى الأمام؛ والاتحاد والحلول أيضاً تارة من 
النور الإلبي وأخرى من العقل الأول والنفس الكلية مع الأخذ فى الاعتبار التناقض 
الأساسي وهو الجمع بين اللاهوت والناسوت في شخص الإمام؛ وهذا ليس بمستغرب 
على المذاهب الغالية في الدين والجامعة بين الأفكار التي نادت بها الفلسفات القديمة. 
ثانيا - الشيعة المتصوفة : 

وإن كانت تلك الأفكار التي قال بها غلاة الشيعة على اختلاف فرقهم عن مفهوم 
الإمامة والذي ينطوي على القول بالوصية وإدعاء النبوة والآلوهية, ويالتالي العصمة 
والمعجزة والرجعة, قد غشيها موجة من التخفي والتستر على مدى ما يقرب من ستة 
قرون منذ أن زالت الدولة النزارية عام 50 ه إلى ظهور الأغاخانية عام ؟77١‏ ه 0) 
. والبابية (؟؟١ه)‏ والبهاتية (؟١؟١‏ ه) والذين لم يخرجوا غما قال به الغلاة 
السايقون 7, إلا أن تلك الفترة لم تخل من حركات حاولت الاستفادة والمزج بين آراء 
غلاة الشيعة وغملاة الصوفية القائلين بوحدة الوجودء فاستقوا مادة عقيدتهم من 


1 - الشهر ستانى : الملل والنحل ج "/ر ة؟ . 
2م محمد كامل حسين : طائفة الإسماعيلية, ص 50؟1١‏ . 
3 دن فتحي الزغبي : غلاة الشيعة. ص 585/555؟. 
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القلو الشيعي السابق عليهع وصديفوها بتصيغة حوفية مكائرين إلى خد كيين باراذ 
أبن عربي (ت8”اه) ومدرست". 


-١‏ الآملي: 
ومثال ذلك؛ بهاء الدين حيدر بن علي العبيدي الآملي(ت بعد 745 ه), فلقد تأثر 
بالضوفية: وجارل ان يهم بين ارا العقندة الامافية الانكا مشرنة وآزاء إلخوان 
الصفا والإسماعيلية بوجه عام وبين آراء أصحاب وحدة الوجود فى التتصوف 
الفلسفي ويخاصة أقوال ابن عربي, فقام بتأليف كتاب سماه ( نص النصوص ) ألفه 
عام (181 ه) وهو عبارة عن شرح لكتاب فصوص الحكم لابن عربي *؛ وأيضاً 
كتاب ) جامع الأسرار ومنبع الأنوار) وحاول فبه الجمع بين آراء الإمامية الإثنا 

عشرية والصوفية أصحاب وحدة الوجود وجعلهما فرقة واحدة") 

لقد عرض الآملي في كتاباته لوحدة الوجود؛ فأطلق عليها اصطلاح ( التوحيد 
الوجودي )؛ ومثل لبا بالشمعة المحاطة بالمرايا وبالبحر والماء» وأسس وحدة الوجود 
على أساس رياضي أخذه من إخوان الصفا الذين تأثروا بدورهم بالفيثاغوريين» من 
أن الواحد أصل الأعداد وأن من تكرار الواحد ينشا العدد ويتزايدء وأن العقل الأول 
يقابل الوجود الأول الفائض من الله وتمثل لذلك بالبيت: 


كثير ةلا تتناهى عدا قدطوتهاوحدة الواحد طي 


الوجود سوىر, الله( : 


1 - د. كامل مصطفى الشيبي : الصلة بين التصوف والتشيع: ج؟ / ص 15121485. 

* لقد ذكره د. عثمان يحي فى آخر تحقيقه لكتاب ( ختم الأولياء للترمذي (ت 5) تحت عنوان : ملحق 
تاريخي نصوص غير منشورة. ص ,507.0.٠١‏ حيث أورد بعض فقراته التي تتعلق بالنبوة والرسالة 
والذلانة ووحدة الوجود وذكر اسمن بكي مولس الثمة طهران ت مدق رقع 15 .: 

2 - د. كامل مصطفى الشيبي : الصلة بين التصوف والتشيع: ح؟ /رص .٠١1١‏ 

3- حيدر بن علي : جامع الأسرارء ورقة .191,١5١‏ 


-1968- 


ثم عرض الآملي بعد ذلك للحقيقة المحمدية والنور المحمدي؛ وجعل محمداً وأهله 
من نفس واحدة وحقيقة واحدة باعتبارهم أشرف وأعظم ما فى العالم وأكملهم, 
واعتبر عليا نفس محمد وخليفته ووصيه وجعلهما من نور واحدء وأضاف قولاً للنبي ( 
في الحقيقة لا أصل له ) ولكن الآملي حاول إضافته للنبي صلى الله عليه وسلم لتأييد 
وتأكيد كلامه عن النور المحمديء وهو أن النبي صلى الله عليه وسلم قال في علي 
رضي الله عنه ( أنا وعليّ من نور واحد بعث الله عليا مع كل نبي سراً ومعي جهراً) 
ويهذا صار علي ومحمد واحد عند التحقية () ' 

ولقد اقتبس الآملي هذه الفكرة من الإسماعيلية في قولبم بالنور المحمديء وذلك 
لجعل ولاية علي رضي الله عنه وإمامته من النور الإلبي الذي هو مصدر النور 
المحمديء ولبذا قال فيه إنه آية الله الجبار وحقيقة الأسرار ووجه الله وجنب الله 
والأول والآخر والظاهر والباطن وخاتم الأولياء" . 

وعلى الرغم من أن الآملي قد جعل عليا ومحمداً من نفس واحدة ونور واحد مما 
يدل على أنه جعلهما في مرتبة واحدة؛ بل وجعل علي هو الأول والآخر والظاهر 
والباطنء إلا أنه قد هاجم الإسماعيلية الباطنية الذين فضلوا الولي على النبي وقالوا 
بتفضيل الباطن على الظاهر؟) ؛ وأيضاً قال عن علي إنه خاتم الأولياء. والولاية هي 
باطن النبوة ثم يتناقض مع نفسه ويصف علي بأنه الأول والآخر والظاهر والباطن, 
ولكن هذا التناقض ليس بغريب على الحركات والمذاهب التلفيقية التي تحاول أن تأخذ 
وتقتبس أجزاء من المذاهب والآراء المختلفة لتصهرها في بوتقها وتحاول أن تجعلها 
مذهيا وأخدا لبا . 

وسرى الآملي أن الولاية هي باطن النبوة» وهي التصرف فى الخلق بالحق 
وحسب الباطن والحقيقة؛ وهذا هو الفارق بين الأنبياء والأولياء حيث أن الأنبياء 
يتصرفون في الخلق بحسب الظاهر والشريعة؛ أما الأولياء فهم يتصرفون في الخلق 
على ما هم مأمورون به من حيث الباطن والإلبام دون الوحيء ذلك لأنهم فنوا عن 


2 - حير بن علي جام سراد ورقة ١45”‏ انقلاعند : الشيين الملة لطا 


-195- 


أنفسهم ووجودهم ويقوا بالحق وصاروا ( هو - هو )؛ وهذا الفناء عبارة عن فناء ف 
العرفان لا في الأعيان, ولبذا فإن النبوة تنقطع والولاية لا تنقطع أبداً . 

وكما أن للنبوة اعتبارين» اعتبار الإطلاق واعتبار التقييد فكذلك الولاية, 
فالمطلق من النبوة مخصوص بحقيقة النبي محمد صلى الله عليه وسلم والمعبر 
عنها بالحقيقة والنور المحمدي والروح الأعظم والعقل الأول والمقيد منها 
مخصوص بمظاهره المقيدة من آدم إلى عيسى وجميع الأنبياء جزئيات النبوة المطلقة 
الكلية الأولية المحمدية من الأزل إلى الأبدء ويمظاهرة المقيدة صورة ومعنىء, فكل 
مقيد مطلق عند التحقيق لأن قيامه ليس إلا به كما أن ظهوره ليس إلا بوجودهء وكل 
مطلق مقيد عن ظهوره؛ وكل مقيد مطلق عند كمونه. لآن ظهوره ليس إلا به وكمونه 
ليس إلا فيه وكذلك الوجود المطلق ود المقيدة, وهذا فل العو ا 
الوجودي فليس في الوجود سوى الله(" 

أما المطلق هن الولاية فهؤ ايضاً ملس ا د ال 
ومظهرهء والقيد منها مخصوص , بحقيقته الجزئية ولذا كان هو المهديء فكما أن خاتم 
الأنبيا 2100 لم يكن إلا 000 السلام. وخاتم الأنبياء مقيداً هو عيسى عليه 
السلام, فإن خاتم الأولياء مطلقاً هو علي كرم الله وجهه. وخاتم الأولياء مقيداً هو 
المهدي عليه السلام الذي هو سبطه وذريته من أهل بيتهء فلكل زمان نبي ثم من وصى 
وهو الوليّ الذي يكون قائماً مقام نبيه إلى أن يصل إلى نبي آخر وهكذا إلى أن يصل 
إلى خاتم النبيين: ثم يرجع الحكم إلى الأولياء الأوصياء المخصوصين به إلى أن يصل 
إلى خاتمهم الذي هو المهدي رضي الله عنه") 

ويتطرق الآملي إلى طبقات الأولياء أو الأوصياء على حد تعبيره وكذلك العصمة 
والإنسان الكامل» فيرى أنه لا يجوز خلو الزمان من الإمام أو الوصي المعصوم وشو 
القطب: فالقطب والإمام والوصي ألفاظ البروج الاثني عشرء وهم على أقسام مختلفة 


للترمذي. ص١ .6١‏ 
2- حيدر بن على الآملى : نص النصوصء ورقة ”14 أ نقلا عن د. عثمان يحي : ختم الأولياء للترمذي» 
ص .6.0١‏ 


- 1١910- 


كالأبدال والأوتاد, فلكل إقليم من الأقاليم السبعة قطب وهو قطب ذلك الإقليم كما أن لكل 
جية ونا هو قطب تلك الجهة: والقطبية الكبرى هي مرتبة قطب الأقطابء وهو باطن نبوة 
محمد صلى الله عليه وسلم؛ فلا يكون إلا لورثته لاختصاصه عليه السلام بالأكملية . 

فالإنسان الكامل هو الإنسان الفاضل البالغ إلى حد التكميل الكامل في العلوم 
الشرعية والطريقة والحقيقة سواء كان نبي أو وصي. والرسول هو الإنسان الكامل 
الجامع للمراتب كلها من النبوة والولاية والرسالة. والكامل في الولاية هو الواصل 
الذي يصل إلى الله تعالى بالفناء فيه والبقاء به في مقام الحية النافة وهو طعير و 
لحي والحيون: شيئا واحداً فيشهد اندراج الحق في الخلق واضمحلال الخلق في 
الحق» ويرى العين الواحدة في صور الكثرة في عين واحدة”" . 


؟- فضل الله الحروفي 

ومثال آخر للحركات التي مزجت بين آراء غلاة الشيعة وغلاة الصوفية, فضل 
الله الحروفي زعيم الحركة الحروفية (ت 47 ه). فلقد كان فضل الله أكثر غلواً من 
الآملي حيث ادعى أنه مظهر الألوهية وهو المهدي وخاتم الأولياء والنبي في آن واحدء 
واعتبر فضل الله سلالة الأنبياء استمراراً داكفا لأذلوفية ف الأزضر ومين كمد 
النبي الظفر كله إلى علي لكونه رجلا فاز بدرجة الولاية الكاملة دون وحي؛ وصار 
مشاويا ف اللكانة لأنه ومحتديسن وروا 

ويرى فضل الله أن الله قد خلق نوراً قسمه نصفين فكان محمدا وعلياً ويذلك 
صار علي نوراً أزلياً كنور محمدء فجميع أسرار الله في الكتب السماوية, وجميعها في 
البسملة وجميع ما في البسملة في النقطة التي تحت الباء وعلىّ هو النقطة التي تحت 
الباءء وهي المقابلة لآدم بالنسبة إلى الله ويظهور علي مع محمد بعد أن صحب الأنبياء 
057 انفتح باب الولاية الحقيقية وصار الأولياء وسيدهم علي وهذه الولاية تنتقل إلى 
الأوصياء الذين هم مظاهر تجلي الألوهية, وينتهي فضل الله إلى انتقال الولاية - التي 


1 - حيدر بن علي الآملي : نص النصوص ورقة 150- - 51 بء نقلا عن د . عثمان يحي : ختم الأولياء 
للترمذي. ص 5.7. 


-1١94- 


تعبر في رأيه عن المظهر الإلبي للقطب أو المهدي أى الوصي - إلى نفسه ليصبح بذلك 
مظهر التجلى الإلبى!" . 


بوث البرسي: 

2 وكذلك البرسي (تما بعد 47مه)» فلقد رأى أن الله تعالى نصب الأولياء أعلاماً 
لكمال دينه وبيان فضله وأن علياً هو سيد الأوصياء باعتباره وصي النبيين وسر الله 
وحجته وخليفته وآيته وكلمته ومظهر اسمه الأعظم, كارا التزسي إثيات الحقيقة 
العلوية أسوة بالحقيقة المحمدية فجعل الوصاية تخرج من النبوة ليصبح عليّ سر 
النبي وسر الله, وأيضاً جعل محمداً وعلياً من نور واحد إلا أن النبوة ظاهرها محمد 
وباطنها الولاية المتمثلة في علي ويجتمع الاسمان ويتحدان. وإذا افتراقا ظهر منهما 
محمد وعليء ويصل البرسي بالنور من علي إلى أبنائه. ومبدا ذلك كله نور الحضرة 
[الحمدية وسترها الزلاية الإلبة وخمي) اللخلاية اللبيية والعهيدة الناظدية. وكل :ذلك 
قد فاض عن الكلمة الإلبية ومظهرها علي رضي الله عنه '") 

ويتحدث البرسي عن المهدي بوصفه خاتم الوصيين فيقول : فاض نوره من 
الاسم الأعظم الذي هو حقيقة الولاية المتمثلة في علي ويبقاء المهدي تبقى الدنيا وهي 
نسخة الوجود لكر وغوث المؤمنين وخاتم الوصيين ويقية النبيين فاض من النور 
القديم والنبأ العظيم والصراط المستقيم .. وارث لأسرار النبوة والإمامة والخلافة 
والولاية والعصمة والحكمة/). 0 

وينتهي البرسي إلى أن الوصي أو الولي هو المعصوم وهى حجة الله. وهو قبل 
الخلق ومع الخلق وبعد الخلق, وقدرته مطلقة كعلمه. باعتبار أن الولاية لبا الحكم من 
البداية إلى النهاية؛ لأنها علم اليقين وحق اليقين وختم الأكوان وعهدها مأخوذ من الأزل 
ومن النور العلوي كائنة في الوجود إلى يوم القيامة!") 


1 - د. الشيبي : الصلة بين التصوف والتشيع, ج؟ “رص .1931:1١58‏ 
2- البرسي : مشارق أنوار اليقين. ص .442:50.١١‏ 

- المرجع السابق : ص ؟7١,42؟1.‏ 

- المرجع السابق : ص ١7‏ . 
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وقول ذلك تر أن التوسي :قة جز بالعاذة الأرائل والصيرفة الأزاكن فياك 
إلى الإنامة والولاية عناصو هركت نينا ع نالحد التتديع اليكتزية والإنسانية إن 
شيء يكاد يلتحق بالإلبية والنبوة كالعصمة والنور الآزلي وافتراض الطاعة. 

ومما سبق يتضح أن الشيعة بعامة قد قصرت الولاية والوصاية على أئمة أهل 
البيت لآنهم الملصطفون من عباد الله(), وأضاف إليها الغلاة الأوائل العصمة 
والمعجزات والمساواة بدرجة النبوة والألوهية» واعتبروها قبسا من النور الإلبي 
التناتسع فى الأنبياء والأوصسياء بالاتساد آى الحليول أو الوهدة منتائرين بالتراث 
اليهودي والمسيحيء وأيضاً الفكر الفارسي والبندي القديم وأيضاً الفيثاغورية 
والأفلاطونية المحدثة . 

وهذا في قولبم بالوصية والرجعة والأسباط والتناسخ والأدوار والمنازل المقدسة 
وأعدادها والنور الأزلي والفيض وادعاء الآلوهية. حيث ذهب الغلاة إلى صهر تلك 
الأقوال في مفهوم الولاية لديهم وجعل الولي أو الإمام أو الوصي هو الحامل الجامع 
لتلك الأقوال باعتباره مظهر الألوهية أو التجلي الإلبي . 

وعلى نفس النسق سارت الحركات الشيعية التي ظهرت بعد الدولة النزارية وفي 
فترة التخفي والتستر من القرن السابع البجري إلى القرن الثالث عشر من البجرة, 
وأضافت محاولات لصبغ ذلك بالصبغة الصوفية متأثرين إلى حد كبير بالأفكار التى 
قال يها التصدوف الفلسسف: ويخاضة إزاء ادق عزني (ب92ة فد ) »تزف يزاية الون 
الثالث عشر أظهرت الا خانية ( ١75‏ ه) والبابية ( 0؟؟1١ه)‏ والبهائية (115هم) 
. تلك الأقوال والآراء ونم يضيفوا إليها أو يخرجوا عنها بل نادوا بها وانتهوا أيضاً إلى 
تأليه الإمام واعتباره مظهر التجلي الإلبي. 


هه ب 


أولا - التصوف السني : 

إن كانت الشيعة قد حاولت تخصيص الولاية وقصرها على طائفة خاصة:؛ فإن 
الصوفية قد وضعوها في موضعها الصحيح وفتحوا بابها لعامة المؤمنين» حيث لاقت 
الولاية اهتماما كبيرا منهم؛ مما جعل الولاية لب التصوفء ولذلك لا تخلوا إشاراتهم 
وأحاديثهم عن صلة ما بالولاية في ناحية من نواحيها المتعددة, فقد كانت قاسما 
مشتركا بينهم؛ يتناولوها كل منهم حسب وقته وحاله . 

ولقد كانت الولاية أمرا شائعا بين المسلمين كحال من احوالبم لا يحتاجون إلى 
تمييزه؛ وهذا في الصدر الأول من الإسلام: وإنما مست الحاجة إلى تمييزه فيما بعد 
الصعدر الأول فتجن أن قدماء الضوفية قن تعرضيوا لقشيية الؤلاية دن تاحية أساسنية 
تدور حول الآساس الذي تقوم عليه الولاية. هل هو محض اختيار من الله ؟ أم هو 
جزاء وفاق لمحض وفاق العبد وإرادته ؟ أم أن الآمر قسمة بينهم ؟(" . 


: إبراقهم كن اهم‎ ١ 

لقد أشار إبراهيم بن أدهم (ت ١77‏ ه) إلى الناحتين معاء ويرى أنها قد تكون 
بالئّة كما حدث له حينما هتف به الباتف وهى فى رحلة الصيدء وقد تكون بالجهد, 
حيث قال لرجل فى الطواف : اعلم أنك لا تنال درجة الصالحين حتى تجوز ست 
عقبات, الأولى : تغلق باب النعمة وتفتح باب الشدة, الثانية : تغلق باب العز وتفتح 


1 - للمزيد : 
- الجرجانى : التعريفات. ص ؟١١.‏ 
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باب الذلء والثالثة : تغلق باب الراحة وتفتح باب الجهد والرابعة : تغلق باب النوم 
وتقتح بان السهن: والخامسة : تغلق باب الغنى وتفتح باب الفقرء والسادسة : تغلق 
باب الأمل وتفتح باب الاستعداد للموت() 

ويذلك يكون إبراهيم بن أدهم قد أشار من جانب إلى مقامات الطريق كالزهد 
والورع والفقر والرضا والتوكل؛ ومن جانب آخر إلى أن الدعاء المستجاب لا يعلمه إلا 
الولي أو من له فى الولاية قدّم» لما رواه عنه القشيري(ت415ه) أنه بعد ما هتف به 
الباتف ودخل الطريق وأصبح وليا عالما عابدا زاهداء رأى في النادية رحبلا علفة 
الاسم الأعظم فدعا به" وأيضا إلى الكرافة التي تُعتبر هبة ومنة من الله عز وجل 
وهي من ثمرات الولاية. 
؟- ذو النون المصري: 

وإذا انتقلنا إلى القرن الثالث وجدنا ذا النون المصري (45؟ ه) وسهل 
التسترى (585 ه) يشير إلى الطريقين معاء ويريان ما رآه إبراهيم بين أدهم من قبلء 
بمعنى أن هناك أولياء نالوا ولايتهم يمحض المنة الإلبية, وآخرين أدركوا بالجهد 
والعمل؛ فالولاية تكون ثمرة لارتباط الجانبين معا فقد يوجد الجهد ولا توجد المنة, 
ولكن المنة لا تكون إلا حيث يكون الجهدء وذلك المجهود لا يوجب الولاية لكن إهمال 
العمل يسقط السالك عن نظر العناية» ويتبلور هذا في قول أبي سعيد الخراز (ت 
ه) من ظن أنه يبذل الجهد يصل إلى مطلوبه فممتن» ومن ظن أنه بغير الجهد 
يصل فمتمن!" 

يقول ذو النون : من علامات المحب لله عز وجل : متابعة حبيب الله صلى 
الله عليه وسلم في أخلاقه وأفعاله وأوامره وسننه مشيرا بهذا إلى قيمة العمل 
والجهدء ويقول في معرض حكايته عن نفسه في الطريق : قد تبت ولزمت الباب 
إلى أن قبلني الله عز وجلا" فبداية الطريق عنده التوبة» وهي لا تأتي إلا بالجهد 


1 - القشيري : الرسالة القشيرية جا //ر ص" ه. 
2- القشيري : الرسالة القشيرية جا/ ص 50. 
3- المرجع السابق : جا “رص 1.5555 
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والعمل ولزوم المداومة على الفرائض, ثم بعد ذلك : المنة الإلبية والمتمثلة في القبول 
من الله تعالى. 


"- التسترى: 

وكذلك سهل بن عبد الله التستريء يقول في ذلك : الولي هو الذي توالت أفعاله 
على الموافقة!" ( أي موافقة الشرع من الأوامر والنواهي). وهو يشير بهذا إلى قيمة 
الجهد والورع والزهد في الطريق إلى الله ولا يتم هذا إلا بالتوفيق الإلبي والمنة 
الالبية!" . 

ويتضح من ذلك أن الاهتمام بالأساس الذي تقوم عليه الولاية والذي يدور حول 
ارتباط الجانبين معاء والجهد والمنة. وعلاقة هذا وارتباطه بالكرامة على سبيل الببة 
والذة, يكين رقضا لا اذفيت اليه الشيعة بقضر الولاية على الأثفة من اهل الت 
وتوريثهاء وأيضا قولبم بالوصية والعصمة والمعجزات التي أوجبوها لآئمتهم. 

ومما هو جدير بالذكرء أن الأساس الذي تقوم عليه الولاية يرتبط ارتباطاً كبيرا 
بالطريق الذي يقطعه الواصلون من الأولياء. ويختلف بحسب مسلك كنل ولي 
وا فدات وهذا اللرنة ذق مزاكل اومكازل وتخطاما شالك موجلة موجلة رعذلا 
منزلاً. فإذا استوفى السالك آداب مرحلة استطاع الارتحال منها إلى ما يليهاء وهذه 
المراحل هي المقامات التى يقيم فيها السالكء أو يقيمه الله فيها حتى يستوق 
كانه مس فجاقق با تكسا واماء اتسيف ينا رهن خلال تنا مرانه ارهد 
والورع والفقر والرضا والتوكل. والتي أشار إليها إبراهيم بن آدم (ت7١‏ ه) . 

وفي أي مقام أقام فيه السالك تصادفه بعض النوازل أو الأحوال: التي تنزل 
بقلبه فلا تدوم كالشعور بالخوف أو الرجاء أو القبض أو البسط أو الأنس أو البيبة, 
وورود مثل هذه الأحوال يساعد السالك على التمكن في مقامه والتثبيت في مجاهدته 
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في الطريق»: وهذه الأحوال لايد للسالك فى اجتلابها يخلاف المقامات التى ترتبط 
بمجاهدته ورياضته'", فالمقامات مكاسب والأحوال مواهب 9) ْ 

واختلاف الأحوال والمقامات حسب مسلك كل ولى جعل الصوفية الأواكل 
يضعون الأوليناء فى درجات وطبقات: كالاقطاب والأوتاد والتجباء والنقباء 
الأبدال»حيث نرى هذه الألقاب عند ذى النون المصرى (ت 715 ه) والتسترى 
(547ه)!". ولكن هذه الألقاب لم تكن في ذا العهد قد نخدت بصورة كاملة, 50 
يجمعهم لقب الأبدال من حيث إنه إذا مات واحد منهم أبدله الله بسواه. فسواء كان 
من الأقطاب أو الأوتاد أو النجباء فهو بدل من الأآبدال . 

ولقد استند الصوفية في ذلك على حديث منقطع الإسناد عن على كرم الله 
وجهه, مرفوعا إلى النبي صلى الله عليه وسلم أنه قال: ( أن فيهم يعنى -- أهل الشام 
- الأبدال» أريعين رجلاء كلما مات رجلا أبدل الله تعالى مكانه رجلا)؛ ورواية أخرى 
عن عبادة بن الصامت ( الأبدال فى هذه الأمة ثلاثون مثل إبراهيم خليل الرحمن, 
كلما مات رجل أبدل الله مكانه رجلا) وقى رواية أخرى ( على قلب إبراهيم خليل 
الرحمن ) 7, فهم من خواص الأولياء. الذين يحفظ الله الكون بوجودهم؛ فيسقيهم 
الغيث وينبت لهم الزرع ويدفع عنهم البلاء. ويسألون الله تعالى إكثار الأمم فيكثرون, 
ويدعون على الجبابرة» لذا لا تخلو منهم الأرض إلا إذا أراد الله إهلاك العاله”" . 

ومما يلاحظ هنا أنه لم ترد في الروايات إلا لفظ الأبدال؛ أما غير ذلك من 
الآقطاب أو النجباء أو النقباء أو الأوتاد فلم ترد في الأحاديث النبوية ولا كتاب الله 
عز وجلء ولا هي مآثورة من النبي صلى الله عليه وسلم؛ لا بإسناد صحيح. ولا 


1 - د. عبد الفتاح بركة : الحكيم الترمذي ونظريته فى الولاية ج”/ ص. ه. 

2- الطوسى : اللمع ص 33,56. 

3- أبو نعيم الأصبهاني : حلية الأولياء جا/, ص ,١7١‏ جا/ر ص157. 

السيوطى : الخبر الدال على وجود القطب والأوتاد والنجباء والأبدال رقم 0, المكتبة الأزهرية رقم ٠770(‏ / 
١‏ ججاميع ). القاهرة . 

4 - السيوطي : الدرر المنتثرة في الأحاديث المشتهرة ص 444,447 حديث رقم .51١‏ 

5 - السيوطى : الخبر الدال. ورقة رقم ١لا‏ . 
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ضعيف محتملء والأرجح أنها من تأثيرات الأفكار الشيعية والتى كانت تجعل من 
الآئمة مركز الدنيا والدين وأمان أهل الأرض ومنازلبم المقدسة؛ وعندما جاء دور 
الصوفية وجدوا المادة مهيأة» وصادفت عندهم قبولاء لأنها تتفق مع اتجاههم العام 
فنمت عندهم هذه الفكرة فقالوا بها وجعلوا الأولياء في طبقات ودرجات وفق مذهبهم 
وآرائهه/" . 
المنازع والمشارب التي يصدر عنها كل صوفيء ولكن هذه العناصر لم تتبلور في 
صورة كاملة إلا فى نهاية القرن الثالث على يد الحكيم الترمذي. 1 
:- الحكيم الترمذي زت186ه): 

يعتبر الحكيم الترمذي أول من صنف وعبر عن حقيقة الولاية» وعن درجات 
وطبقات الأولياء'"''. حيث كانت فكرة الولاية عند الحكيم الترمذي هي حجر الزاوية 
في جميع مذهبهء وإن كان معظم السابقين والمعاصرين قِد وجهوا عنايتهم نحو 
الإعداد النفسي والتربية الروحية وتأهيل المريدين لبذا المقام السامي مما أدخل في 
باب الوسائل فإن الحكيم الترمذي جعل غايته وهي مقام الولاية مركز اهتمامه حتى 
أنه جعل أساس مذهبه كله قائم عليها(" . 

ويرجع الترمذي أساس الولاية إلى الخلقة الأولى أو بدء الخلق ويوم الميثاق» هذا 
من جانب ومن جانب آخر هو عداء الإنسان وإبليس»فيشير الترمذي إلى أن رسول 
الله صلى الله عليه ووسلم قد قال ( إن الله قد خلق خلقه ثم جعلهم فى ظلمة, ثم أخذ 


1 - د.عيد الفتاح بركة : الحكيم الترمذي ونظريته في الولاية» ج” /رص 0351. 
2 - البجويرى : كشف المحجوب ج "”/ر ص /غؤغ. 
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من نوره ما شاء فألقاه عليهم؛ فأصاب النور من شاء الله أن يصيبهء وأخطأ من شاء 
الله أن يخطئه, فمن أصابه النور يومئذ اهتدى: ومن أخطأه ضل )*. 
ثم يعلق على ذلك بأن الله قد خلقهم يوم المقادير كالنجوم الذرارى: ثم سلبهم 
الضوء ووضعهم في ترابية التربة التي أراد أن ينشىء منها خلق أدم عليه السلام: 
فلبثوا في تلك الظلمة مقدار خمسين ألف سنة. صاروا خلالبا ثلاثة أصناف. 
الصنف الأول فهو الكافر حيث صارت كلمتهم ختما على قلويهم؛ وهى قوله تعالى 
(ختم الله على قلوبهم ) - البقرة :7-, فالختم غير مرفوع أبداء والصنف الثاني : 
فهو المنافق حيث لم تستقر قلويهم؛ ولبذا صارت كلمتهم قفلا على قلويهم؛ ولم تصر 
ختماء والقفل قد يرفع ويفتح والختم لا يرفع أبداء وذلك قوله تعالى ( أم على قلوبهم 
أقفالبا) - محمد :74-. أما الصنف الثالث : فهو المؤمن حيث قالوا ربنا الذي يملكنا 
وهو دائم» يجعلنا حيث يشاء إن شاء جعلنا في ظلمه وإن شاء جعلنا في نورء ثم مدوا 
أيدى القلوب نحوه للتعلق به. فضرب بيديه على قلويهم؛ فقال : أنتم لي» عملتم أو لم 
تعملواء فصارت هذه الكلمة مكتوية على قلويهم؛ وهذا معنى قوله تعالى:(أولئك كتب 
في قلويهم الإيمان ) - المجادلة :1؟-, فمن أصابتهم يده اليمنى فهم الأولياء. ومن 
أصابتهم يده الأخرى فهم عامة الموحدين: فهذه كانت صفة الخلق في البدء؛ ولن يزل 
ينقلهم من حال إلى حال إلى أن نقلهم إلى الطينة التي خلق منها آدم عليه السلام!" . 
ويستدل الحكيم الترمذي على هذا بأن الله تعالى استخرج بني آدم من صلب 
آدم عليه السلام في يوم الميثاق وسألبم ( ألست بريكم قالوا :بلى)- الأعراف : -١77‏ 
؛ فالكفار والمنافقين قد تجلى الله لبم بالبيبة» فقالوا : بلى: مخافة منه. فلم يكن 
ينفعهم إيمانهم, أما المؤمنون فقد تجلى الله بالرحمة فقالوا : بلى» مطيعين مختارين 


لم يرد بذلك اللفظ فى كتب الأحاديث. ولكن أخرجه الترمذي في جامعة ج"؟ /ر ص ,.1١‏ ومالك فى الموطأً 
ص 1١‏ بلفظ ( إن الله تبارك وتعالى خلق أدم ثم مسح على ظهره بيمينه حتى استخراج منه ذرية؛ فقال: 
خاقت هؤلاء للجنة ويعمل أهل الجنة يعملون؛ ثم مسح على ظهره فاستخرج منه ذرية؛ فقال : خلقت هؤلاء 
للنار وبعمل أهل النار يعملون). 

1 - الحكيم الترمذي : نوادر الأصول. ص 418:417. 
نقلا عن د. عبد الفتاح بركة : الحكيم الترمذي ونظريته في الولاية ج؟ /ر ص584. 
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فنفعهم إيمانهم؛ حيث وقع الميثاق بالنسبة لبني آدم جميعاً أما آدم عليه السلام فلم 
توك علية الرقاق وله جتنتقيم: وإحداتعنا هزه (اثه مصيون يوو قن تنا هن القرية وخا 
نور الجلالء وأبدل مكان الميثاق عرض الأمانة/" . 

ويلاحظ هنا تفسير الترمذى لبذه الآية: فهو يرى أن الله تعالى قد تجلى تلكفار 
بالبيبة» ولبذا قالوا : بلى مخافة منه فلم ينفعهم إيمانهم: أما بالنسبة للمؤمنين فلقد 
تجلى الله لبم برحمته. ولبذا قالوا : بلى مطيعين مختارينء فنفعهم إيمانهم: ولكن 
هذا التفسير ينطوي على الجبر في مسالة الإيمان والكفر على الرغم من محاولة 
الترمذي فى هذا التفسير تفادي ذلك من خلال قوله : مطيعين مختارين . 

لأننا إذا سلمنا بصحة تفسير الترمذي يلزم منه القول بأن سبب الطاعة 
والنفاق أو الكفر هو نوع التجلي الذي أظهره الله تعالى لبني آدم؛ إن كان تجلي 
ركذ فإنة بتكيف الايمان: :ون كا واتجلى فين متيف الككترتيكون موزع التجلي 
هو العلة للإيمان آو الكفر وني ذلك جبرء فكيف يتسق ذلك مع العدل الإلبي ؟ 

وعلى هذا يمكن القول أيضاً أنه يمكن بذلك أن يكون للعباد الحجة وهذا محال 
وينافي قول الله تعالى في كتابه ( فلله الحجة البالغة) - الأنعام : 144-, ومن ناحية 
أخرىء فإن الترمذى لم يقم هذا التفسير على أي دليل نقلى صحيح سواء كان من 
الكتاب أو صحيح الحديث؛ فأقواله بصدد ذلك التفسير هي استدلال عقلي محض 
ولذا أتى منافياً لبعض الآيات وبالتالي لابد أن لا يؤخذ على علته. 

أما الجانب الآخر وهو عداء الإنسان وإبليس» فيقول الترمذي : إن الله تعالى 
قد حرم القلب على إبليس وجعله بيد الرحمنء لكن آثاره تصل إليه من جريه في 
العروق» فعن اراد" الله هه كيرا حفظه من باطن ظلبه فصان سلينا لا يطبله اثار: 
إبليس ولأ ظلمته: فإن إبليس قد سال ويه خضلة: وهي السبيل إلى قلب الإنسان. 


1- الحكيم الترمذي : غور الأمور ورقة 157, ورقة ١7‏ ب. 

نقلا عن د. عبد الفتاح بركة : الحكيم الترمذي ونظريته فى الولاية ج؟ /ر ص 588. 
وللمزيد عن الترمذى : 

- الفروق ومنع الترادف2 : مخطوط بمكتبة الإسكندرية 

- تحصيل نظائر القرآن2 ٠‏ مخطوط بمكتبة الإسكندرية 


لزألا 


فحرم الله تعالى عليه ذلك وجعل سبيله إلى النفس في العروق إلى حد القلب وليس 
القلب؛ وأصل العروق فى النفس ورأسها فى القلبء فإذا وصل للقلب آثار إبليس 
تغلب على صاحبه؛ ومن أراد الله به خير اختاره وجعله وليا أو نبيا لا يصل آشار 
سلطان إبليس إلى قلبه!". 

ويشرح الترمذي ذلك بأن النفس والقلب قد وضعا فى كفتى ميزان: فإذا كانت 
القتيرة كذ وضعة فى النسن وحدل البرين قاكرا لحندها وأقواديا» فان :فون اللقرقة 
تدوظيع قن القلج وحعل العمل اكوا لمحده واعواقه وإذا كان اتلد رو للتفسن 
شهواتها ويدعوها إلى طريق الغواية؛ فإن الله قد أرسل رسله وأنزل كتبه ليستنير 
القلب من نور المعرفة فيدرك الحق ويتبع الرشاد؛ فيصبح الآدمي مطلويا من الله 
بمقتضى ريوبيته وألوهيته, ثم هو مطلوب من إبليس بمقتضى دعواه في نفسه؛ وقد 
وضع الله في قلبه بينة من نور معرفته تهديه إليه وتدل عليه؛ فإذا دعاه إليه كان 
لبقؤتة شاهدا مق المغرفة الق م الله عمها بتورها فى ؟صيل كلقته: فالتفن الأضبل 
بالفرع وعرف بذك ريه وخالقة: كم تظل ف نفس الشيرة لزينة هده الحياة الوكا: 
فإذا حركه إبليس بالبوى ومال إليه, وأقيل عليه, فعلى القلب أن يتخطى العقبتين أو 
الحجابين: فإذا عرف ريه وآمن زال أول حجابء ويبقى بعد هذا حجاب النفس» 
وينبغي مجاهدتها ليصل إلى ولايتها" . 

وبهذا يتبين جانبان بارزان لبيان مفهوم الولاية وأهميتها عند الحكيم الترمذي» 
الأول :: جانب المشيئة والنة الإلبية: والثاني جاتب الكسي والجهد من العباد, فكما 
ربط الحكيم الترمذي الأخلاق بالمعرفة» فإنه يربط هنا المشيئة الإلبية بالكسب والجهد 
في طريق الولاية: وإن كان إبراهيم بن أدهم ( ت77١‏ ه).ء وذو النون المصري (ت 
5 ه). وسهل التستري ( 787 ه) قد أشاروا إلى ارتباط الجانبين أو الطريقين, 
المشيئة والجهد قبل الترمذي ( ت 585 ه). إلا أن الترمذي قد توسع في شرحه 


1 - الحكيم الترمذي : المسائل المكنونة ورقة 115. 
2 - المصدر السابق : ورقة ١٠"ب.‏ 


2 


لذلك؛ وحاول جاهدا أن يعمق هذا الارتباط ويأصله ويبرز أهميته فى الولاية بإرجاع 
الأمر برمته إلى بدء الخليقة الآولى ويوم الميثاق. 

ولم يقف الترمذي فى تفسيره للولاية عند هذا الحدء بل ذهب إلى أبعد من ذلك» 
حيث طابق بين سر الوجود ومعنى الولاية وربط بينهما بحيث تبدو الولاية -- التي هي في 
حوفرها السوطة للف 3ل حومى هن "الهو وكل هذه الاك فالويهون والحياة 
هما العبودية الكاملة لله وهذا - في رأي الترمذي - معنى قوله تعالى ( وما خلقت 
الجن والإنس إلا ليعبدون) - الذاريات :51 -, يقول الترمذي : إن الله خلق الآدميين 
لتسبيحه وتقديسه؛ فإذا ظهرت المعاصي كانت سببا في زوال الأمر الذي عليه بُني خلق 
الآدميين, لكن تسبيح الله وتنزيهه وتقديسه يغسل الأدناس التي أحدثها بنو آدم . 

وبذلك يستمر الوجود» وتقوم الأرضء وهذا معنى قوله تعالى ( وإن من شيء إلا 
يسبح بحمده) - الإسراء : ؛ -, فولا التسبيح والعبادة لانقطع دور الحياة. وصارت 
الأشياء كلها مواتاء ويالتسبيح تقوم السموات والأرض ومن فيهن من العرش إلى 
الثرى» ويالتقديس يدوم الوجود لبمء والقائمون بالتسبيح والتقديس هم آمان الخلق, 
ويهم تقوم الأرض وتدوم النعم على أهلهاء وهؤلاء الآولياء الذين ظهرت قلوبهم من 
مشيئات نفوسهم فأصبحت خالصة لريها حين تسبحه وتقدسه وتقوم بواجب 
الخدمة والعبودية لهل . 

وق الَجديوالذكر أن الحكيم الترمدي يفترق بشن الندوة والولاية يقوله لقيذ 
أخذ الله تعالى ميثاق الرسول برسالته, وميثاق النبي بنبوته؛ وميثاق الولي بولايته, 
وهم كلهم يدعون إلى الله تعالى إلا أن الرسول يقتضي أداء الرسالة بالشريعة, 
والنبي يقتضي الخبر عن الله. ومن ردهما كفر, والمحدث أو الولي حديثه له تأييد 
وزيادة بينة في شريعة الرسول فهو يدعو إلى الله تعالى ويدل عليه0", فالنبوة هي 
العلم بالله تعالى التام؛ أما الولاية فهي تابعة للرسالة والنبوة!" . 


1 - الحكيم الترمذي : المسائل المكنونة, ورقة ؟17 
2 - الترمذي : ختم الأولياء : ص ؟207؟. 
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والفرق بين النبوة والولاية» أن النبوة كلام ينفصل من الله وحيا معه روح ( 
الوحي ) من الله والولاية لمن ولى الله حديثه على طريقة أخرى. وينفصل ذلك 
الحديث من الله عز وجل على لسان الحق معه السكينة في قلب المحدث فيقبله 
ويسكن إليه وهذا الحديث هو ما ظهر من علمه الذي برز في وقت المشيئة, وهو 
كالسرء ويقع الحديث من محبة الله تعالى لبذا العبد فيمضى مع الحق على قلبه!') 

ويشير الترمذي إلى أن طريق الأنبياء غير طريق الأولياء. فالأنبياء أهل جبايته 
بمشيئته. والأولياء أهل هدايته بإنابتهم إليه. وذلك فى قوله تعالى ( الله يجتبي إليه من 
يشاء ويهدي إليه من ينيب)- الشورى:1-, فمن اجتباه جذب قلبه إليه, ثم سار بقلبه 
تعالى على طريقه الذي جذبه إليه, ومن أناب فتح له على طريق إنابته إليه فهداه, 
فطريق الأنبياء طريق مختصء وطريق الأولياء طريق الجادة التي شرعها لعباده على 
الصدق و الوفاء بتطهير القلوب وتصفية الأخلاق حتى يصلوا إليه. والأنبياء يسار 
بهم إلى طريق جذبهم لا على طريق النفس”". 

ويفرق الترمذي بين ولاية النبي وولاية الولي» حيث يعتبر بذلك أول من أشار إلى 
ولاية النبوة» يقول الحكيم : وإذا كان الله قد ولى الأنبياء بأن أخذهم من نفوسهم إلى 
محل النبوة وكشف الغطاءء فقد ولى الأولياء بأن أخذهم من نفوسهم إلى محل الولاية 
فنال الأنبياء الوحي والعصمة: ونال لأولياء الحديث وأيدُوا بالسكينة2. 

وبهذا يفرق الترمذي أيضا بين العصمة التي للأنبياء وبين الحفظ الذي 
للأولياء. يقول الترمذي : العصمة للأنبياءء وهي مقصورة عليهم, فليس للولي 
عصمة. ولكن له الحفظ, وهو كرامة من الله لأولياته, ود يشترك الحفظ والعصمة فى 
أن كليهما يحال بينه وبين ارتكاب الذنب, إلا أن للأولياء عشرات على قلب من يشاء 
منهم» فإذا ورد على قلب ولى شبهة أو ريبة تلقته السكينة فضلاً من الله تسكن قلبه 


1 - المرجع السابق : ص 5817. 
2 - الحكيم الترمذي : ختم الأولياءء ص 0؟5. 
3س المرجع نفسه : ص 71؟5. 
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فتسكنه عن الريب والشبهة , وكما أن للأنبياء المعجزات فللأولياء كرامات ولا 
يصل الولي إلى مرتبة النبوة» ولا تصل الكرامة إلى درجة المعجزة!") 

وكما فرق الترمذي بين طريق الأنبياء وطريق الأولياءء فهو يفرق أيضا بين طرق 
الولاية. حيث يشير الترمذي إلى أن الإنسان بمجرد دخوله في الإيمان» فهو دخول فى 
الولاية بأبسط وأدنى معنى من معانيهاء وهو المعنى العام الذي هو ولاية التوحيد 
وهو التخلص من الشرك بما من الله به عليه من المعرفة المحشوة بأنوار المحبة» ويعد 
لل تح ظنويققن إلى اللة؛ الأول #طريق افبحاب الضدى فى يذل الجيه أو 
أصحاب الجهد فى تحقيق الصدق, والثاني : طريق أهل المنة والجباية؛ ولكن من 
العقق انه ان يحل أحد من | هسهاب الطريقين الامو طراق امن الالنية, غير أن 
احدهما أدركته منة الله بادئ ذي بدء فاختصرت له الطريق»وأراحته من بذل المجهود 
الذني يضطر الآخر إلى بذله؛ أما أصحاب الصدق أو الجهد فيمن الله عليهم برحمته 
وينقلهم إلى مرتبة الأحرار وهو طريق أهل المنة الإلبية» ومع ذلك لا يبلغ أحدهم 
مبلغهم؛ بل إنه يظل من أهل الصدق ولو نال مراتب أهل المنةا"ا 

وطريق أهل الصدق والجهد ( أولياء حق ) يتشعب بأهله حسب فطرة كل 
منهم, حسب ما يبذله من نفسه فى هذا الطريقء فمنهم من يفرمن العقاب» ومنهم 
من يرجوا الجزاء والتمتع بدار الثواب» ومنهم من رغب أداء حق الله دون رهبة 
من عقاب أو رغبة في الثواب» كل على قدر ما يستنير قلبه من أنوار المعرفة, 
وعلى قدر ما يجاهد لتحرير قلبه من أمر النفس وعبوديته لبا ليصبح خالص 
العبودية لربه؛ أما العمل في حدود الشرع فيخرج صاحبه من الظلم ويهيئه 
للسعي بقلبه والارتقاء في درجات الولاية؛ فأولياء حق الله جاهدوا أنفسهم 
وصدقوا نيتهم في جهادهم لبا وبذلوا الوسع والطاقة في تخليص قلويهم من 
شراكها حتى يكونوا في محل القرية برحمة الله(". 


1 - المرجع نفسه : ص .59٠‏ 
- الترمذي : معرفة الأسرار.» ص ؟5. 

3 - د. عبد الفتاح بركة ٠‏ الحكيم الترمذي ونظريته فى الولاية ج" /ر ص ١“,/ا/.‏ 
4 - الحكيم الترمذي : ختم الأولياء. ..١1‏ 
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ومثل هذا الولي ( ولى حق الله ) الذي ثبت في مقامه؛ ووفى بشرطه؛ واطمأن 
إلى ربه لا يخيب الله تعالى رجاءه؛ ولا يضيع جهده ولا يبطل عمله وإنما تخرج له 
المنة والرحمة الإلبية؛ فتنقله في أدوار من التربية على قدر الرحمة التي نالته, 
وليس هذا جزاء له على عمله وجهده وإنما هو من باب الرحمة التي أدركته حيث 
يئس من نفسه والتجأ إلى الله ودعاه فرحمه ونقله إلى محل المقربين7", بعد أن 
انتقل من مُلك إلى ملك بعد أن ينتقل عن طريق الصدق إلى مرتبة الصديقين يقال 
له : ولى الله, لأن الله قد ولى أمرهء ونقله إلى محل القربة فأصبح من أولياء الله 
بعد أن كان وليا من أولياء حق الله', وعلى الرغم من انتقال ولى حق الله إلى 
القربة والمنة» إلا أن مطالبته بالصدق في مجاهدة النفس لا تنقطع في أي منهما 
ولكن جهاده في المرحلة الأولى أكثر مشقة!". 

أما طريق أهل المنة فيتشعب بدوره إلى شعبتينء الآولى : لمن تناله المنة بادئ 
ذي بدء فتجذبه جذباء وهو المجتبي أو المجذوب وتخرج له المنة من باب المشيئة, 
والشعبة الثانية : هي لمن بلغ غاية الصدق من أولياء حق الله فشملتهم رحمته 
وخرجت لبم منته فنالوا مجالسهم من منازل قريته. وهؤلاء المنيبون الذين كانوا 
أولياء حق الله؛ فأصبحوا أولياء الله. وكانوا من الصادقين فأصبحوا من 
الصديقين؛ وتخرج لبم منته من باب الرحمة(, والفارق بين المنة التي خرجت 
لأهل الصدق من باب الرحمة والمنة التي خرجت للمقريين والمجذويين من باب 
المشيئة, أن الآولى تكون بالنظر لمحتاج مفتقر بذل جهده. أما الثانية فهي غير 
مسبوقة بشيء من ذلكء وإنما لله وحده غير معلقة بشرط فهي تتجه نحو 
المقصود المراد تجذبه وتاخهذه!" . ا" 


1 - المرجع السابق : ص 774. 
2- الترمذي : ختم الأولياءء ص ١١7‏ . 
3 - الترمذي : نوادر الأصول. ص 45. 
نقلا عن د. عبد الفتاح بركة : الحكيم الترمذي ونظريته فى الولاية ج” “رص .١١7‏ 
4 - الترمذي : ختم الأولياءء. ص 177 . 
5 - الترمذي : المصدر نفسه. ص 6205 
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وبدء شأن المجتبي والمجذوب حيث تخرج له المنة من المشيئة أن يجذب إلى مرتبة 
القربى ليعتق من رق النفس ويصير حرا بغير تبعة؛ فالمجتبي حينما يحل في مرتبة 
القربى يؤخذ بما يؤخذ به المجتهد من خصال التربية والتهذيب حتى تتم له ولاية 
الله يقول الترمذى : فكذلك شأن هؤلاء المجذويين بجذبهم الله تعالى إليه ويجتبيهم 
على طريقه؛ فيتولى اصفاءهم وتربيتهم حتى يصفى نفوسهم الترابية بأنواره» وتبقى 
النفس صافية, وتمتد تلك التصفية: حتى إذا بلغوا الغاية من الصفاء أوصلهم إلى 
أعلى المنازل» وكشف لبم الغطاء عن المحل أهدى إليهم عجائب كلماته وعلومه حتى 
يصلوا من ملك إلى ملك ثم إلى مُلك املك الذي هو نور اسمه (الله) وهذه الأملاك في 
حجاب اسمه المخزون الأعظم كملك الرحمة والعظمة والجلال والجمال والبهاء 
والبهجة والسلطان!" . ١‏ 

وبذلك يرى الترمذي أن الفرق بين طريق الإنابة والبداية وبين طريق الجباية إنما 
يكمن في بداية الطريق وكيفيته وسلوكه, فمرحلة طريق الإنابة بالصدق والجهد ثم 
خروج المنةامَنبآنٍ الررحمة وف مرحلة الضديقن اولياء الله كم مرخلة المثريين فى 
ملكوت الأسماء والصفات ثم إلى ملك الملك؛ وملك الملك هو نور اسمه (الله)؛ وعلى 
هذا فإن الترمذي يشير هنا إلى أولياء حق الله وأولياء الله واختلاف طرقهم. 

ومن الملاحظ أن الصوفية قد تأثروا بهذا التقسيم الذي أورده الترمذي ( ت 
5 ه) بشان المهتدي أو المنيب» والمجذوب أو المجتبيء فقالوا بالفرق بين المريد 
والمراد فالمريد هو الذي قال الله تعالى عنه ( والذين جاهدوا فينا لنهدينهم سبلنا)- 
العنكبوت : 15-, والمراد هى الذي يجذبه الحق جذبة القدرة ويكاشفه بالأحوال فيثير 
قوة الشهود منه اجتهاد! فيه وإقبالا عليه وهو الذي قال الله تعالى عنه ( الله يجتبي 
إليه من يشاء) - الشورى : ١١‏ -, ومن الجدير بالذكر أن هذه الآية قد اعتمدوا عليها 
اعتمادا كبيرا في التفرقة بين المريد المهتدى المنيب وبين المراد المجتبي كما أعتمد 
عليها الترمذي من قبل . 


١-1‏ الشكيم الترفقتى #مجموعة رتائل لخطوطة ‏ الرستالة الحانة ورقة ١‏ الب 
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وكما فرق الترمذي بين طريق الأولياء فهو أيضا يقسم الأولياء إلى طبقات» وأول 
هذه الطبقات هي طبقة الصادقين تتلوها طبقة الصديقين» فطبقة المقريين» ثم طبقة 
المنفردين من الأولياء في ملك الملك بين يديه. وتتصل هذه الطبقات بسلسلة من 
المقأمات» وهذه المقامات تسلم بعضها البعض, أو بتعبير آأخر أن التسلسل في هذه 
المقامات ينتقل من مقام إلى مقام من أول مقام من مقامات الأولياء حتى منتهى هذه 
المقامات: وهناك اعتبارات خاصة تجعل كل طبقة من هذه الطبقات تتميز بنوع من 
أنواع هذه اللقامات: فليسن كل احان ظيقة على مستوئ واهد: والعامل المشترك 
بين هذه الطبقات كلها مع اختلاف مقاماتها هو عقدة الإيمان واتجاه النية والإرادة: 
فهي التي تستتر وراء كل عمل وتعطى له قدرة وتهيئ له محله ورتبته/". 

والطبقة الأولى من الأولياء وهي طبقة الصادقينء لبا منازل أو مراتب أو مقامات 
تبدأ بالتوية ثم الزهد ثم عداوة النفسء والمحبة والقربة وقطع البوى والتطهير منه, ثم 
الخشية ثم الحريةا", أما الطبقة الثانية وهي طبقة الصديقين» فيرى الترمذي أن 
نهايات مقاماتها تعتبر بدايات الطبقة الثالثة وهي طبقة المقربين . 

يقول الترمذي فى هذا : إن الولي إن لم يبلغ عملاً في محل القرية نقله الله تعالى 
إلى ملك الجبروت ليقوم بجبر نفسه؛ ومنعها بسلطان الجبروت حتى تخشع ثم ينقل 
إلى ملك السلطان ليهذب فتذوب تلك العزة التي في نفسه وهي أصل الشهوات, ثم 
ينقل إلى مُلك الجلال ليؤدبء ثم ينقل إلى ملك الجمال لينقى؛ شم إلى ملك العظمة 
ليطهرء ثم إلى ملك البيبة ليزكىء ثم إلى ملك الرحمة ليوسع. ثم إلى ملك البهاء ليربى, 
ثم إلى ملك البهجة ليطيبء ثم إلى ملك الفردانية ليفرد, وهذه الأملاك التي يمر بها 
الولي هي أملاك أسمائه تعالى وصفاته الحسنى ©2. 

أما الطبقة الرابعة وهي طبقة المنفردين من الأولياء في ملك الملك بين يديه ففيه 
المقام الذي تنتهي عنده المقامات وهو مقام الواحد الفرد حتى تنقطع الصفات وينقطع 


1- البجويرى : كشف المحجوب ج؟ / 418. 
2 - الحكيم الترمذي : غرس العارفين ورقة 57. 

نقلا عن د. عبد الفتاح : الحكيم الترمذي ونظريته فى الولاية ج؟ / 777. 
3- الترمذي : ختم الأولياء. ص 575. 
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الكلام و العبارات؛ والمقصود بذلك أن الولي حين يصل إلى هذا المقام لا يعود لديه 
إدراك لشيء بل يكون الله وحده فى وحدانيته وفردانيته هو كل شيء» ولا يستطيع 
العبد بعده أن يصل إلى شيء وهذا هو الولى المنفرد الذي يجلس فى ملك الملك بين . 
لك ناج كد ابازير ال اججلنسدة تعمال| لاني" ْ 

ويشير الترمذي إلى أن البدلاء والنجباء والأمناء. عبارة عن أوصاف لطبقات 
الأولياء, فأولياء المنة من اول جذبهم يلون فى المرتبة دون شرط فيمرون بمقامات 
الصديقين وينالون في نفس الوقت خصائص المرقبين لأنهم لا شرط عليهم يلزمهم 
الؤقازية كالص .فعيق أولناء لضو سكودوة علي هنلا الأسانى حداك فن موقية 
الضديقون ولكنهم قائمون فى مقامات المقريين. أمآ الصديقون من اؤلياء الصدق فهم 
كلاه مرتينون يما اللشرط علدهع عن لؤوع المرتهة وفلاع متعادرحها بفين انان 

وعلى هذا الأساس يمضى الحكيم بالنسبة لبقية الألقاب فأولياء الصدق 
والإنابة في مرتبة الصديقين قد يكونون بدلاء لكنهم لا ينالون مقامات المقربين إلا بعد 
أن يفوا بالشروطء وأولياء المنة في مقام الصديقين ينالون لقب الأبدال كما ينالون 
مقامات المقريين لأنهم لا شرط عليهم: فإذا انتقلوا إلى مرتبة المقريين نالوا مقامات 
المتفرنين فكانوا م التهناء والأمتاك اما اواناء'الاناية اذا اقتضيت المكنيئة ان يكونوا 
من النجباء وأن يرتقوا إلى طبقة المنفردين فيكونون أيضا من الأمناء”" . 

فالدلة والتجاء والأمتاء هى كواهن الأوليا رخال الله فى ارفية نهم قوم 
الأرض وهم خلفاء الله الذين يغبطهم النبيون والشهداء يوم القيامة " . 

إذن فالأولياء يتدرج بهم الأمر في درجات الولاية بين منازل ومراتب ومقامات, 
حيث ينتقلون فيها من طبقة إلى طبقة من ملك إلى مُلكء حتى يصلوا إلى ملك املك بين 
يديه ليكونوا فن قبضته ينالون العلم بالله فرداًءملك الوحدانية الفردانية» وهى النور 
الأعظم الذي فاضت عنه الأنوار جميعاً وهذه الأنوار فاضت عن نور اسمه (الله). 


1 - المرجع نفسه : ص 7؟5. 
2 - د. عبد الفتاح بركة : الحكيم الترمذي ونظريته في الولاية ج" /ر ص774. 
3 - الترمذي : علم الأولياء ورقة 00 
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ومن الجدير بالذكر أن الحكيم الترمذي قد حاول أن يجعل للأولياء خاتما كما 
أو اللأتتكاء كاتف قائرن كتان * لذلك قال فيه إن الله تارك انسة اطحظف مين 
العباد أنبياء وأولياء وفضل بعض النبيين على بعضء فمنهم من فضله بالخلّة.وآخر 
بالكلام: وآاخر بالثناء - الزيور - وآخر بإحياء الموتى؛ وآخر بالعصمة من الذنوب 
ويا القن ومن تحمذا سئلن الل#عليهوسلو ينا لو يوت لهذا هن الحامين: 
وجعله خاتم الأنبياء» وكذلك الآولياءء. فضل بعضهم على بعض وجعل لبم سيدا هو 
خاتم الأولياء”" . 

فكما أن للنبوة ختم وللأنبياء خاتم, كذلك الشأن بالنسبة للولاية والأولياء. وختم 
الولاية هو بمثابة المركز الذي تدور حوله الولاية, والغاية التي تتحقق فيه كمالاتها 
رخاف الأرلزاء ككاقع الأقياة, لسن موقط الكو الأولنا بمبعقا اوظيورا بل كو 
اماه مقاما وإرقعهم ذكرا: 

ويشير الترمذي إلى أنه لا ينقض الدهر حتى يأتي الله بخاتم الأولياء. وهو 
القائم بالحجة لأنه أعطى ختم الولاية كما أعطى النبي صلى الله عليه وسلم ختم 
النبوة. فيكون هذا الولي في مقام من أقرب المقامات» وف ملك الفردانية, اصطفاه 
الله تعالى بالمشيئة فكان من أولياء الله المنة والجذبء ويقول الترمذي فى هذا : إذا 
أقووقهزؤؤال النقهاة انعفية اللهتولنناء: اسنظقام واحتاه وقونه وايناف ولفطامما 
أعطى الأولياء. وخصه بخاتم الولاية فكان بذلك حجة الله يوم القيامة على سائر 
الأولياء. وبهذا الختم وجد عنده ضدق الولاية: على سبيل ما وُجد عند محمد صلى 
الله عليه وسلم من صدق النبوة» فلم ينل منه العدى -- الشيطان - ولا وجدت النفس 
سبيلا إلى الأخذ بحظها من الولاية ). 

وإذا برز الأولياء يوم القيامة واقتضوا صدق الولاية والعبودية» جد الوفاء عند 
هذا الذي ختم الؤلاية تماماء فكان حجة الله عليهم وعلى سائر الموحدين من بعدهم, 


0 


- كتاب ختم الأولياء : وهو كتاب مشهور قام بتحقيقه د. عثمان إسماعيل يحيي 
4 - الحكيم الترمذي : ختم الأولياء: ض +0" 
2- المرجع السابق : ص 10,584؟. 
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وكان شفيعهم يوم القيامة, فهو سيدهم, ساد الأولياء كما ساد محمد صلى الله عليه 
وسلم الأنبياءء فينصب له مقام الشفاعة, ويثنى على الله تعالى ثناء. ويحمده 
بمحامد؛ يقر بفضله الأولياء. ولم يزل هذا الولي مذكورا في البدء : اولا في الذكر, 
وأولا في العلم, ثم هو الأول في المشيئة, ثم هو الأول في المقادير, ثم هو الأول في 
اللوح المحفوظ ثم الأول فى الميثاق, ثم الأول فى المحشرء ثم الأول في الخطاب, ثم 
الأول فى الشفاعة, ثم الأول في الجوار ثم الأول في دخول الدارء ثم الأول في الزيارة, 
فهو في كل مكان أول الأولياء. كما كان محمد صلى الله عليه وسلم أول الأنبياء. 

فهو عبد مقامه بين يديه في مُلك الملك ونجواه وهو الذي تخطى جميع أملاك 
الأسماء إلى ملك الواحدنية الفردانية» فقد انفراد في وحدانيته ومقامه من خزائن المنن 
ومتناوله من خزائن القرب(", مرتبته القرية العظمى نقاه الله تعالى بنوره وفتح له 
الطريق إلى وحدانيته. وأطلعه على بدء الأمرء فبه ينطبق هذا العبد ويه يعقل ويه يعلم 
وبه يعمل؛ فهو سيد الأولياء وأمان أهل الآأرض ومنظر أهل السماء وموضع نظر الله 
وسوطه فى خلقه. يؤدب بكلامه ويرد الخلق إلى طريقه ويجعل منطقه قيد لقلوب 
الموحدين وفصلا بين الحق والباطل . 

ويشير الترمذي إلى أن هذا الولىّ من الصنف الذين اجتباهم الله بمشيئته؛ لا 
من الصنف الذين ولى هدايتهم بإنابتهم: فهو عبد قد جذب الله تعالى قلبه إليه على 
طريق أصطفاء الأنبياءء لأن حاله هذه خرجت له من المشيئة فأجراه الله على خزائن 
المنن» فلم يزل يتولى تربيته قلبا ونفسا حتى رقى به إلى أعلى درجات الولاية وأدناه 
من محل الأنبياء بين يديه وأعطاه ختم الولاية لتقربه عين محمد صلى الله عليه وسلم 
في الموقف", لأنه خاتم الأولياء وسيدهم وآخرهم بلغ المنتهى من أسمائه الذي هو بدء 
الأسماء ( الاسم الأعظم ). ملك الوحدانية الفردانية(الله)7) 


1 - البجويرى : كشف المحجوب ج"/ 14غ. 
2- المرجع السايق : ص 7.غ4,١٠5غ.‏ 
3- المرجع السابق : ص 5370. 
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ويذلك حاول الترمذي أن يجعل للأولياء خاتماًء كما أن للنبوة خاتماء وإن كان 
خف الدرة نا تي عمال ادقن العوزية ونال العلم واللةوايقا اشن 
النيوة كذلك خاتم الآولياء. لذا نجد في وصف الحكيم الترمذي له أنه وصفه بكثير 
وكختلك درك وكنقا وما صدقا” كل بعنينا تدك الكمان والأخرية ف المان فى 
مستوى أو محيط دائرتيهما,فخاتم الأنبياء هو آخرهم وآكملهم وخاتم الآولياء هو 
أيضا آخرهم وأكملهه”" . 
للواكة وق عقامي ها معقمها متعطن مهو ردن تاس الكمني إن النكدينة وهات 
الأولياء وتفاضلهم ومقامتهم: وجعل للأولياء خاتما وريط منتهى طرقهم بالاسم 
الأعظم الذي هو في رأيه (الله) ملك الملك وفاضل بينهم في الوصول إليه ( ملك 
الفردانية والوحدانية والاسم الأعظم). 
6- الطوسى : 

من الحديو الاك ان التصوت الست ل يفف" العفير قينا :فاك التوميدئ 
وأورده فى كتبه عن الولاية, إلا يعض الاختلافات اليسيرة في تقسيم المنازل والمقامات 
المتقون وأحباؤه الصادقون الصالحون, منهم الأخيار والسايقون والآيرار والمقريون, 
وطهر بمراقبته أسرارهم: توّجهم عز وجل بتاج الولاية» وسبق لبم منه الحسنى 
بحسن الرعاية ودوام العناية , فهم في مقامات بين يدي الله عز وجل بما قاموا 


1 - د. عبد الفتاح بركة : الحكيم الترمذي ونظريته في الولاية ج؟ /ر ص 1/4؟. 
2 - البجويرى : كشف المحجوب ج" /ر ص8 ؛ ؛. 
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فيها - المقامات -- من العبادات والمجاهدات والرياضات والانقطاع إلى الله عز وجل 
فوهيهم الله حقائق الأحوال . 

ويحصر الطوبسى المقامات في سبع؛ أولها التوبة ثم الورع ثم الزهد ثم الفقر ثم 
الصبر ثم التوكل وآخرها الرضاء والأحوال يذكرها الطوسى فى عشرء أولبا المراقبة 
ثم القرب كم اللحبة ثم الخوق ثم الرجااض الثبوق قم الانسن ثم ليدم المشاهدة 
وآخرها اليقين الذي يراه أنه أصل > جميع الأحوال وإليه تنتهي”") 

ويقسم الطوسى طبقات السالكين ثلاث طبقات, وهم الصادقون والصديقون 
والمقربون» ويعبر عنهم بعبارات مختلفة, كالعوام, زالخواص: وخواص الخواص, 
والمقامات والأحوال عنده واحدة لكل الطبقات ولكنها تختلف بالكيفية من طبقة إلى 
أخرىء فنراه يقول فى مقام التوبة مثلا .. أول مقام من مقامات المنقطعين إلى الله 
تعالى التوبة» وتوية العوام من الذنوب وتوية الخواص من الغفلة» وتوبة خواص 
الخواص من رؤية الحسنات والطاعات (". ويقول في مقام الورع : فالأول ورع. 
العموم؛ والثاني ورع الخصوص,والثالث ورع خصوص الخصوص ""وهكذا في 
باقي المقامات. " 

وكذلك الأحوالء؛ يقول الطوسى : أول حال من أحوال أرباب القلوب حال 
المراقبة وهو حال شريف وأهل المراقبة على ثلاثة أحوال في مراقبتهم: الأول : حال 
الأنتداءموالثانى علق نراقن الحق بالحق ف :فخا ما دوة:الحى وكام الرسول صتلي 
الله عليه وسلم فى أفعاله وأخلاقه وآدابه؛ والثالث : فهو حال الكبراء من أهل 
المراقبة» فإنهم يراقبوا الله تعالى ويسألونه أن يرعاهم فيهاء لأن الله عز وجل قد 
خص نجباءه وخاصته بألا يكلهم في جميع أحوالبم إلى أحد فهو تعالى الذي 


1 - المرجع السابق : ص .50,٠١7‏ 

2 - المرجع نفسه : ص 58,55. 
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ويقول في حال المحبة : وأهل المحبة على ثلاث أحوالء محبة العامة ومحبة 
الخاصة؛ ومحبة خاصة الخاصة (", ويقول في حال اليقين : هو حال رفيع وهى أصل 
جميع الأحوال وإليه تنتهي وهى آخر الأحوال وياطن جميعها وجميع الأحوال ظاهر 
اليقين» ونهاية اليقين» وأهل اليقين على ثلاثة أحوال : الأول العموم أو المريدون, 
والثاني الأواسط وهم الخصوص: والثالث الأكابر وهو خصوص الخصوصا" . 

ويشير الطوسى إلى أن كل مقام أو حال يقتضي المقام أو الحال الذي يليه, 
فمقام التوبة يقتضي مقام الورعء والورع يقتضي الزهد:والزهد يقتضي الفقرء 
وهكذا إلى آخر المقامات وهو الرضا وكذلك الأحوال؛ فيرى الطوسسي أن الرضا آخر 
المقامات ثم يقتضي من بعد ذلك أحوال أرياب القلوب ومطالعة الغيوبء فالمراقبة 
تقتضي حال القرب» وحال القرب يقتضي من بعد ذلك أحوال أرياب القلوب ومطالعة 
الغيوبء فالمراقبة تقتضي حال القربء؛ وحال القرب يقتضي حال المحبة وحال 
الخوف والرجاء إلى آخر الأحوال؛ فحال المشاهدة يقتضي حال اليقين!" . 

ويعنى هذا أن السالك يتدرج فى المقامات والأحوال إلى أن يصل إلى أن يكون ٠‏ 
من خواص الخواص الذين يعرفون (الله) عن طريق معرفة الصفات التي تدل عليها 
الأسماء الحسنى والتخلق بها والتعلق بالاسم الله الجامع لجميع معاني الأسماء 
الحسنىا"). 
5- أبو حامد الغزالي : 

وما نراه عند الطوسي من الأحوالء نراه عند الغزالي ( ت5.5 ه) من 
المقامات» فالطوسي جعل المحبة من الأحوالء والغزالي جعلها آخر المقامات 
والغاية القصوىء فلقد أشار الغزالي إلى أن المقامات تبدأ من التوية التي هي أول 


1 - المرجع السابق : 45, /الم 
2 - المرجع نفسع : ص 23١١757‏ ؟7١١3.‏ 
3 - الغزالي : إحياء علوم الدين ج؛ /ر ص". 
4 - قارن فى المقامات والأحوال : 
- القشيري : الرسالة ص 55, ص 7١‏ وما بعدها . 
الكاشانى : معجم مصطلحات الصوفية ص ١5١0‏ وما بعدها . 


لا 


مبدأ طريق السالكينء وأول إقدام المريدين ومطلع الاصطفاء والاجتباء للمقربين: 
ثم الصبر والشكر ثم الخوف والرجاء ثم الفقر والزهد ثم التوكل؛ وأخر هذه 
المقامات مقام المحبة! . 

ويصف الغزالي أعلى السالكين في هذه المقامات بأتهم من طبقة الصديقين 
المقربين الموقنين» ويرى أن كل مقام من تلك المقامات ينتظم من ثلاثة أمور : معارف 
وأحوال وأعمال, والمعارف هي الأصول وهي تورث الأحوال وتوجبهاء والأحوال تثمر 
الأعمال: فالأول موجب للشانى والثاني 00 للثالث". ويوصف المقام بأنه من 
المقامات إذا ثبت وأقام فيه السالك بموجب العلم والحال والعملء ويسمى من 
الأحوال إذا كان عارضا سريع الزوال!" . 

إذن فالغزالي يرى أن السالك يتدرج في المقامات والأحوال ابتداء من مقام 
القوية شر ورك موي لقنن إلى أن يصل إلى مقام المحبة الذي هو الغاية 
القصوى من المقامات والذروة العليا من الدرجات, فما بعد إدراك المحبة مقام إلا 
وهو مقدمة من مقدماتها كالتوبة والصبر والزهد وسائر المقامات: فإن مقام المحبة 
هو غاية مقامات الأولياء. حيث إن الله تعالى قد نزه قلوب أولياءه عن الالتفات إلى 
الدنيا. وصفى أسرارهم من ملاحظة غير حضرته. ثم استخلصها للعكوف على 
بساط عزته. ثم تجلي لهم بأسمائه وصفاته حتى أشرقت قلويهم بأنوار معرفته 
ومهتة: شيك يكون الولي مستغرق البمة والقلب فى معرفة ( الله) وهو على بساط 
القرب والمحية ©) 


1 - الغزالي : إحياء علوم الدين جة /ر ص" .1١‏ 
8 الريك تفنية ا لجا ردن 15 

3 - المرجع نفسه : ج؛ /586. 

3+ العزالي ؛ القصه الأنشى هن 1 , 

وانظر معه : ابن قيم : مدراج السالكين ج 7 / ص574. 
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- نجم الدين كبرى : 
وإن كان الغزالي قد جعل المحبة هي الغاية العليا من المقامات وآخرها فكذلك 
نجم الدين كبرى (ت 7148 ه) إلا أنه قد أضاف إليها العشق يقول نجم الدين : 
ونهاية الأمر المحبة ثمرة المعرفة ونهايات المحبة بدايات العشقء فالمحبة للقلب 
والعشق للروح والسر يجمع الأحباب والبمة أثر الجمع”", ولقد ريط نجم الدين 
معرفة الاسم الأعظم بالولاية. وجعل معرفته من علامات الولي وحصول الولاية شرط 
معرفته, فيقول في هذا : ومن علامات الولي أن يؤتى اسم الله الأعظم يدعو الله 
تعالى به فيجيبه!" . 
ولا تتسم الولاية للسيار إلا في الدرجة الثالثة, والدرجة الأولى : التظوين أو العلم 
أو علم اليقين أى العبادة وفناء صفات العبد أو التجريد أو العبارة» والدرجة الثانية : 
هي التمكين أو الحالة أو التفريد أو حق اليقين والعبودية أو الفناء عن الحالة في 
المحمول أو الفناء في صفات الحق أو الإشارة؛ والدرجة الثالثة : هي التي تتم عندها 
الولاية وهي التكوين أو الفناء عن المعاني في المعاني أو عين اليقين والأنس والبيبة!". 
وفى الدرجة الثالثة التي هي التكوين والتي عندها يوصف السيار بالولاية, 
ويؤتى اسم الله الأعظم يؤتى كذلك (كُن)ء(وكن) شمرة حصول الاسم الأعظم والولاية, 
وهي أمر الحق فى قوله (إنما قولنا لشيء إذا أزدناه أن نقول له كن فيكون)- النحل : 
ش -: فإذا فنيت إرادة الولي في إرادة الحقء وكانت إرادته إرادة الحقء فها يريد 
الحق شيئاً إلا يريده العبد, ولا يريد العبد شيئاً إلا يريده الحق!. وإليه الإشارة 
بقوله ( وما تشاعون إلا أن يشاء الله رب العا مين )- التكوير : 15-. بذلك يشير 
الإمام نجم الدين كبرى إلى أنه لا تتم الولاية إلا للدرجة الثالثة وهي عين اليقين حيث 
تكون إرادة الولي هي إرادة الحق . ش 


1 - نجم الدين كبرى : فوائح الجمال وفواتح الجلالء ص /185,1177. 
2- المرجع نفسه : ص 781 . 

3 - المرجع نفسه : ص 707/5849. 

4 - نجم الدين كبرى : فوائح الجمال. ص .73١‏ 
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هو 


بق : 
ومن ذلك يتضح أن أساس الولاية في التصوف السني قائم على الجهد الموافق 

للشرع والمنة الإلبية لآن الولاية أثر لمجموع الأمرينء الرعاية الإلبية وجهد العبد, هذا 
فقاناكية ومق نانهية اخرى فطلي الرقم من اله الالجرام بالكداب والسنة اوائقة 
الشرغ في التضوف لبنس إلأان الأم لم يخل من تسرب بعضن الأفكان الشيعية 
كالنجباء والأوتاد والنقباء وأيضاً القول بفكرة ختم الولاية وخاتم الأولياء, ومما هو 
جدير بالذكر أن هذه الأفكار لم:تؤخذ كما هي بمفاهيمها الشيعية ولكن تبلورت 
بمفاهيم تتناسب مع الشريعة في التصوف السني. ٠‏ 

ومن أهم الأمثلة على ذلك أن فكرة ختم الولاية, نجد أن أول من قال بها في 
المجتمع الإسلامي هو ابن سب (محمد خاتم الأنبياء وغلى خاتم الأوصياء)”", ولكنه 
جعل على خاتم الأوصياء لينتقل به إلى درجة الألوهية بعد ذلك فجعله إله. ثم نقل 
الألوهية بعد وفاة الإمام على إلي نفس'". فكانت فكرة الختم تنطوي على معاني 
الحلول وإدعاء الألوهية . 

اماعتد الترصذئ فهي تحمل معد التوحيد والتنزية والعبودية في اغلنى 
درجاتها في دائرة الولاية التي هي أدنى درجة من مرتبة النبوة وليس بينهما درجة, 
فما بعد الولاية في أعلى درجاتها إلا النبوة حيث فرق الترمذي بين طريق الولاية 
وطريق التبوة1: فلم تكن فكرة خاتم الأولياء غند التومذئ تحمل ف طياتها ماني 

ادعاء النبوة أو الألوهية كما هى الحل عند ابن سباء ولكن الترمذي حاول أن 
يجعل للولاية والأولياء خائما: كما أن للنبوة والأتبياء.خاتما كل في داترته واراد 
الترمذي بختم الولاية معنى الكمال والدرجة العليا في صدق العبودية والتوحيد . 

ولكن فى الحقيقة أن لفظ خاتم الأولياء لا يوجد فى كلام أحد من سلف الأمة ولا 
أئمتهاء ولا له ذكر فى كتاب الله ولا سنة رسوله على حد تعبير ابن تيمية (ت/"/اه), 


2 - النوبختى : فرق الشيعة,» ص ٠: ٠١‏ 
3- الترمذي : ختم الأولياءء. ص 570. 
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وما قاله الترمذى عن خاتم الأولياء من أنه آخر الأولياء, في آخر الزمان: وتفضيله 
وتقديمه على مَنْ تقدم من الأولياء. ووصفه بصفات خاتم الأنبياء» وإن كان قد فرق 
بينها فقد جعل بذلك خاتم الأولياء في مرتبة موهومة لا حقيقة لبا . 

وإغار عل تتمنيل انعد من الأرلنا على لحار كا يكن 11 ه) وعفيز 
(70 ه) وعثمان (71ه) وعلي (40 ه) وامشالبم من العشرة المبشرين بالجنة. قلا 
بود ف الكسترض سواء كانم مزع الكتان أن النعنة ما نيزي كلام القرمدي ف 
تفضيل آخر الأولياء على الصحابة والسابقين من المهاجرين والأنصارء ولكن هناك 
أحاديث تنكر هذا وترجح تفضيل الصحابة: بل والعصر الأول للإسلام: وهو عصر 
اوضر سكن لله عليه ونام كما قال عله اللا ةو السلا | الو كنت هذا 
خليلا لاتخذت أبا بكر خليلاء ولكنه آخي وصاحبي وقد اتخذ الله عز وجل صاحبكم 


- يقصد نفسه - خليلا )20 . 


وعن أنس بن مالك (37 ه) قال : قال رسول الله صلى الله عليه وسلم (أرحم 
أمتي بأمتي أبي بكر وأشدهم في دين الله عمر وأصدقهم حياء عثمان وأقرأهم لكتاب 
الله أبي بن كعب وأفرضهم زيد بن ثابت وأعلمهم بالحلال والحرام معاذ بن جبل ألا 
وإن لكل أمة أمين وأمين هذه الآمة أبو عبيدة بن الجراح)!". وقال صلى الله عليه 
وسلم ( خرجت من باب الجنة؛ فأتيت الميزان» فوضعت فى كفة وأمتي في كفة, 
فرجحت بالأمة» ثم وضع أبي بكر فرجح بالأمة» ثم وضع عمر مكان أبي بكر فرجح 
بالأمة )!'وقال صلى الله عليه وسلم ( لو كان بعدي نبي لكان عمر)”'وفي الصحيح 
قال رسول الله صلى الله عليه وسلم ( خير القرون القرن الذي بعثت فيه ثم الذين 
يلونهم ثم الذين يلونهم )!" . 


1- أخرجه مسلم في صحيحه عن حديث عبد الله بن مسعود ج ١‏ /ر ص 735١‏ . 

2- أخرجه الطبري في الرياض النضرة ج ١‏ / 5؟, القاهرة..158. 

3 - أخرجه البخاري في صحيحه فضائل أصحاب النبي ج؟ /, ص 547 ابن حنيل: المسند؛ ج 
١/رص‏ 85. 

4 - مسلم: ج ؟ /رص551. 

5- متفق عليه, أخرجه البخاري في صحيحه ج ؟ / ص 587: مسلم في صحيحه ج ؟ /ر ص .14١١‏ 


غ؟15- 


والأشارية كقيوة قل علو افملتة السنفانة فى انه بحن علي لهل 
وسلم وأيضا أفضلية عصره على باقي العصورء وهذا يدل على ضعف فكرة ختم 
الزلاية وخا الأسساء فى الكن الومنان :لا خدال غلنه التقاديت الخيرية الشتريقة من 
تفضيل السابقين من الصحابة على المتأخرين» هذا من ناحية» ومن ناحية أخرى 
هي عدم وجود نصوص تؤيدها سواء من القرآن الكريم أو السنة المحمدية 
الشريفة. 


ثانيا - التصوف الفلسفي : 

هذا بالنسبة لمفهوم الألوهية وعلاقته بالولاية في التصوف السنيء أما بالنسبة 
للتصوف الفلسفي فلقد تأثرت نظرية الولاية بالآراء الشيعة ويخاصة الإسماعيلية 
الباطتية كما هو الحال عند شهاب الدين السهروردي الإشراقي ( المقتول 8 ه) 
وابن عربي ( ت 1758 ه) وعبد الكريم الجيلي (ت 8٠١5‏ ه) : 


-١‏ السهروردي: 
يشير السهروردي إلى أن الإمامة عالمية تبدأ من الخليفة وتشمل جميع الأمم 
والديانات» وللإمام وظيفة مزدوجة فمن ناحية هو القائم بالتعليم في عصرهء ومن 
ناحية أخرى هو إحدى الدعامات الميتافيزيقية التي يقوم عليها بناء الكون؛ فهو 
القطب والعامل الجوهري فى حفظ الكون وتكامله؛ وهو الإمام الكامل أو الولي الكامل 
والحكيم المتأله. وهو المتوغل في التأله'"! لأنه خليفة الله, فهناك عباد متألبون 
يتوسلون بالنور إلى نورء فهم صاعدون إلى السماء وهم قاعدون على الأرض ولا 

تخلو الأرض من متوغل فى التأله أبدا'" . 
ويرى السهروردي أن للإمام في كل زمان من السلطان والخصال ما يعزوه 
الإسماعيلية إلى إمامهم من حق التشريع, من حيث التأويل والتجديد؛ لأن الإمامة في 


1 > شهاب الدين السهروردى : هياكل النور. ص ١""١ء‏ تحقيق وتعليق : د. محمد على أبى 
ريان: القاهرة, لكام . 
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رأيه مرتبة استعداد لتلقي إشراق الأنوار العليا من نور الأنوار ولذلك فإنها عالمية, 
يقول السهروردي : ولا تظن أن الحكمة في هذه المدة القريبة كانت لاغية» بل العالم ما 
خلا قط من الحكمة؛. ومن شخص قائم بها عنده الحجج والبيانات» وهو خليفة الله 
في أرضه. وهكذا يكون ما دامت السموات والأرضء والاختلاف بين متقدمي الحكماء 
و متأخريهم, إنما هو في الألفاظ والعادات7) 

إذن فإن مفهوم الولاية والإمامة عند السهروردي متأثر بآراء الشيعة الباطنية, 
فالإمامة عنده أبدية أزلية. والصفة الرئيسية للإمامة هي التوغل فى التأله. ولكن 
التوفل فى التأله مع التوغل فى البحث؛ أفضل من التوغل في التأله وحدهء وهذا ما 
جعل ابن تيمية (ت 78 ه) يقول عنه أنه يفضل الولي أو الإمام على النبي . 

ومن ناحية' أخرى هي أن السهروردى يشير إلى أن هناك صفة للإمام وهي 
ضرورة تلقيه الأمر الإلبي من عالم الأنوار بعد الوصول إلى جوار هذه الأنوار» فليس 
هو كالوحي بالمعنى الديني الخالصء ولكنه إشراق وفيض نوراني من ( ثور الأنوار) 
يختص به من استحقه من أرقى السالكين في عصره. وهو الواصل حقا إلى مقام 
الحضرة الإلبية ( نور الأنوار) وهو الكامل في العلم والعملء فالإمام هى الإنسان 
الكامل وهو علة وجودية يستند إليها الكون والآئمة والأولياء على اختلاف عهودهم, 
فهو الواسطة بين عالم الآمر وعالم الخلق, وهذه النظرية لا شك متأثرة إلى حد كبير 
بالآراء الصابئية التي انحدرت إلى القرامطة والباطنية: لأن السهروردي جعل الولاية 
أو الإمامة حقيقة كونية تندرج تحتها النبوة وهذا ما جعله يقول : إن الأرض لا تخلو 
من إمام فكيف ينتهي المرسلون عند محمد؟ وهذا ما يلقى نورا على سبب مقتلها". 
"- ادن عربي : 

وأيضا ابن عربي ( ت 778 ه) فلقد تأثر مفهوم الولاية عنده بالأفكار الشيعية 
وبخاصة فكرة ختم الولاية وفكرة النقباء والإنسان الكامل؛ ويرتبط ذلك بنظريته في 


1- د. محمد على أبو ريان: أصول الفلسفة الإشراقية عند شهاب الدين السهروردى ص ص ع3 
بيروت 15195م. 
2- المرجع السابق: ص .١١8,١6١6‏ 


0 


وحدة الوجود, فيرى ابن عربي أن حقيقة الولاية هي تولى الله تعالى من شاء من 
فاده يوسالة أوثبوة زو :ايعان تحر ذلك فق النكام الرلقة الخللقة :ذكل زستول لايد 
وأن يكون نبياء وكل نبي لابد وأن يكون وليا وكل ولي لابد وأن يكون مؤمناء لأن 
الولاية المطلقة في الحيطة العامة والوائزة الكبرى: رمن حكيها انيكرلل اللهمن 
شاء بالنبوة والرسالة والإيمان 7 . ويهذا يفرق إبن عربي بين الولاية والنبوة 
والزمائنالة: فالولهية الطلقةعيازة عن ذارة يندرج فيه النبيوة والرتضالة والولاية 
الخاصة التي هي ولاية الولي؛ فهناك ولاية للنبي والرسولء وولاية للولي أو العارف. 

ولذا يقول ابن عربي : النبوة والرسالة خصوص رتبة في الولاية على بعض ما 
تحوى عليه الولاية من المراتب» فإن تكلم النبي أو الرسول بكلام خارج عن التشريع 
والأحكام - ولا يقصد هنا التناقض بين الكلام الخارج غن التشريع والتشريع 
نفسه؛ بل المقصود بلفظ خارج أي كلام ليس من التشريع والآحكام - فمن حيث هو 
ولي أو من حيث ولايته ومقامه؛ وهو بهذا عالم أتم وأكمل من حيث هو رسول أو ذو 
تشريع وشرع.؛ ولا يعنى هذا أن الولي أعلى من النبيء ولكن النبي أو الرسول من 
حيث هو ولي أتم وأكمل من كونه نبي فالولي تابع للنبي والرسول باعتبار أنه من 
أمته, والتابع له أعلى منهم؛ ولا يدرك التابع المتبوع ولا يصل إلى درجته ولبذا فإن 
النبي أو الرسول أعلى من الولي أو العارف/" . 

وبعد أن فرق ابن عربي بين ولاية النبي وولاية الولي فى الولاية المطلقة 
يشير إلى أن الولاية المطلقة هي نعت إلبيء وهذا النعت هو للعبد خلق لا تخلق, 
لأن الولي اسم من أسمائه تعالى؛ وعندما يطلق هذا الاسم على العبد فهو يطلق 
بمعنى المفعول لا يمعنى الفاعل لأن الله سيحانه سمى به نفسه يبمعنى قاعل» 
فينبغي أن لا يطلق ذلك الاسم على العبد وإن أطلقه الحق عليه فذلك إليه تعالى 
ويلزم الإنسان عبوديته!", فإن الولاية نصر أي نصر الناصرء وعندما كان هذا 
النعت للإله كان عام التعلق من الطرفين ولكن لا يشعر بتعلقه عموما من الجانب 
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الإلبي» وعموم تعلقه من الكون أظهر عند الجميع؛ لأن نعت الولاية لا ينسبه الله 
لنفسه إلا بتعلق خاصء للمؤمنين خاصة والصالحين من عباده! . 

ويما أن حقيقة الولاية هي تولي الله تعالى من شاء من عباده برسالة أو 
نبوة أو إيمان والبشر والملائكة من أصناف العبادء فلذلك يقسم أبن عربي 
الولاية إلى قسمين يرتبط بعضهما ببعضء الأول : الولاية البشرية» وهي على 
قسمين عام وخاص. والعام في قوله الله تعالى ( والذين آووا ونصروا أولئك 
بعضهم أولياء بعض)- الأنفال : ؟/ا-, وذلك ف المؤمنين. وقال تعالى ( والذين 
كفروا بعضهم أولياء بعض)- الأنفال: “ا-, وذلك فى الكافرين, فالعامة بما في 
قوتهم من إعطاء النصائح المعلومة في الكون فهم مسخرون بعضهم لبعض . 

أما الولاية الخاصة فهي في قول الله تعالى ( والله ولي المتقين ) - الجاثية 
: 15-, وهذه الولاية مقيدة وخاصة بما للمتقين المؤمنين من الولاية التي هي 
النصرة في قبول أحكام الأسماء الإلبية بمجرد أفعالبم وما يظهر فى أكوانهم, 
لكونهم قابلين لآثار الأسماء فيهم فينزلون بهذه الولاية منازل الحقائق الإلبية, 
فيكون الحكم لبم مثل ما هو الحكم للأسماء يما هم عليه من الاستعداد؛ وهذه 
الولاية في أصحاب الأحوال أقل من ظهورها في أصحاب المقامات في 
الخختوصض 0 : 

أما القسم الثاني فهو الولاية الملائكية» ويقسمها ابن عربي إلى ثلاثة 
أصناف حسب أصناف الملائكة, الأول : صنف مهيم لما أوجدهم الله تعالى: 
فلقد تجلى لبم ني اسمه الجميل فهِيّمَهُم وأفناهم عنهم فلا يعرفون نفوسهم ولا 
من هاموا فيه وهؤلاء الملائكة ليس لبد م الولاية إلا ولاية الممكناتء والثاني : 
الملائكة المسخرة: ورأسهم القلم الأعلى وهو العقل الأول سلطان عالم التدوين 
والتسطيرء وكان وجودهم في العالم المهيم غير أنه حجبهم الله عن هذا التجلي 


1 - المصدر نفسه : ج ١‏ /رص 373١‏ . 
2 - المصدر نفسه : ج"”/ر ص 757 759. 


-548؟؟ - 


لما أراد أن يهبهم من رتبة الإمامة في العالم, وللقلم الأعلى والعقل الأول ولاية 
تخصه وتخص ملائكة التسخير”" . 

والأثر الشيعي فى فكر ابن عربي هنا واضح من حيث أن العقل الأول له 
من رتبة الإمامة ني العالم؛ فكأنه يريد بذلك أن يجعل للإمامة دعامة ميتافيزيقية 
تتصل بالإمامة في عالم الخلق ( البشرية ) كما ذهب إلى ذلك السهروردى ( 
المقتول 584 ه) والذي تأثر بدوره بآراء الإسماعيلية الباطنية عن الإمامة. 

ويشرح أبن عربي كيفية ارتباط الولاية البشرية بالولاية الملائكية بقوله» إن 
ملائكة التسخير وعلى رأسهم العقل الأول تكون ولايتهم عبارة عن نصرتهم 
للمؤمنين الأولياء عن طريق الدعاء؛ والله عز وجل يجيب دعوة الداعي إذا دعاه, 
وهو فى قوله تعالى ( الذين يحملون العرش ومن حوله يسبحون بحمد ريهم 
ويؤمنون به ويستغفرون للذين آمنوا رينا وسعت كل شيء رحمة وعلما فاغفر 
للذين تابوا واتبعوا سبيلك وقهم عذاب الجحيمء رينا وأدخلهم جنات عدن التي 
وعدتهم ومن صلح من آبائهم وأزواجهم وذرياتهم إنك أنت العزيز الحكيم؛ وقهم 
السيئات ومن تق السيئات يومئذ فقد رحمته وذلك هو الفوز العظيم )- غافر 
الأ 

ومن نصر ملائكة التسخير نصرتها للملائكة الموكلين بقلوب بنى أدم 
ينصرونهم الدعاء على أعدائهم من الشياطين أصحاب اللّمات الموكلين المسلطين 
على القلوب 7, ولذا قالوا ( وقهم السيئات). 

أما الصنف الثالث ملائكة التدبير» وهم الأرواح المديرة لأجسام العالم 
المركب وهذه المديرة في النفوس الناطقة؛ فإن الولاية فيها نصرتها لله فيما جعل 
ش من أخذها به سعادتها وسعادة جسدها التي أمرت بتدبيره؛ فيأتي الطبع فيزيد 
نيل غرضه؛ فينظر العقل ما حكم الشرع الإلبي في ذلك الغرض فإن رآه محمودا 
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عند الله أمضاهء وإن رأه مذموما نيه النفس عليه وطلب منها النصرة على قمع 
هذا الغرض المذموم فساعدته. فنصرت العقل بقبول الخير”",إذن فهدف تقسيم 
الولاية عند ابن عربي ولاية بشرية وأخرى ملكية والربط بينهماء هو جعل الولاية 
المطلقة تدور أحكامها بين العالم البشري والعالم الملائكي على الدوام باقية 
موجودة بوجود الخليقة والوجود. 

ولكن كيف يفسر ابن عربي العلاقة بين الولاية ومفهوم الألوهية ؟ لقد سبق 
القول بأن ابن عربي يرى أن العارف أو الولي هو الذي تحقق بالوحدة؛ أي علم 
وحدة الوجود وعلم أن العبد يعتبر أعظم مجالي الحق ولا يعرف تلك الحقيقة إلا 
العارف أو الولي كشفا وذوقا©. ولذا لا يعرف ذلك إلا من له فى الولاية قدّم ومن 
عرفه تحكم في العالمين فلا يميل إلى شيء سواها"؛ فيستطيع العارف التصرف 
ف العالة الكازيضي: ْ 

ويفسر ابن عربي ذلك عن طريق قوة وأداة تكون عند الولي أو العارف 
يسميها (البمة) ويصل الولي في رأي ابن عربي إلى درجة التصرف فى الأشياء 
بتلك البمة حينما يتحقق بالوحدة 

ويشير فى ذلك إلى أن البمة على ثلاث مراتب هي مرادفة للصدقء وتارة 
أخرى يشير إلى أنها الصدقء المرتبة الأولى هي همة التنبيه؛ والثانية هي همة 
الإرادة» والثالثة همة الحقيقة» والأولى هي تيقظ القلب لما تعطيه حقيقة الإنسان 
مما يتعلق به التمني سواء كان محالا أى ممكنا فهي مجرد تجرد القلب للمنى, 
والثانية وهي أول صدق المريد فهي همة جمعية: فإن النفس إذا اجتمعت أثرت 
في أجرام العالم وأحواله من القوة في تصريف الموجدات وللنفوس بالعلم؛ وأما 
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الثالثة فهي جمع البمم بصفاء الإلبام. وهي خاصة بالأولياء الأكابر الذين 
جمعوا هممهم على الحق والصدق وصيروها واحدة لأحادية المتعلق(" . 

والفعل بالبمة أعظم تأثيرات التولية الإلبية للعبد.ء من حيث أن النفس ناطقة 
لاا من حيث الحرف فى الكلام اللفظي بل من حيث النطق الذي يليق بها" 
فالعارف يخلق بالبمة ما يكون له وجود من خارج محل البمةا". يستطيع الولي 
بها أن يخلق أمورا وجودية خارجة عن محلها وهي قوة غريبة . لا يعرف 
بالضبط ماهيتهاء يسلطها العارف على أي شيء يريد أن يحدث به آثرا فيحدث 
ذلك الأثرء وهذه القوة لا يمكن أن يفهمها أو يدرك عملها إلا الذين منحوها وهم 
العارفون المتحققون بالوحدة!! . 

ولا يعنى ذلك الخلق لدى الولي بالهمة أن يكون هو الخالق وإلا لكان هناك 
حلولا واتحاداً, وهذا مناقض لما ذهب إليه ابن عربي في وحدة الوجودء ولكن 
فعل الخلق هنا هو من فعل الحقء ولكن بواسطة الإنسان أو العبد أو الولي 
المتحقق بالوحدة في الوحدة باعتباره أعظم مجاليه؛ فالولي حينئذ يكون قد فنى 
عن صفاته البشرية وبقى بصفاته الإلبية وتحقق بهاء فهو أعظم مظهر فى إظهار 
قوة الخلق عند الله. ٠‏ 

ذلكللأن الخلق الإنساني بهذا المعنى يحتاج إلى جمع البمة؛ أي التوجه 
التام بقوى الإنسان الروحية في أعلى مظاهرها وأصفى حالاتها إلى خلق ما 
يريد خلقه أو تغيير ما يريد تغييره ولا يتسنى هذا إلا للولى. وهذا هو المعنى 
الذي أشار إليه ابن عربي في قوله ( وهذه مسألة لا يمكن أن تُعرف إلا ذوقا 
كأبي يزيد حين نفخ في النملة التي قتلها فحيتءفعلم عند ذلك بمن ينفخ 
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فنفخ)!'.وبصرف النظر عن مصداقية فعل البسطامي هذاء لأنه بعيد كل البعد 
عن التشريع والتصديقء إلا أن ابن عربي يستشهد بتلك الواقعة أو الكرامة 
للبسطامي ليدل على ما يرمي إليه في أقواله عن البمة. 

والوجه الثاني في الخلق أو خلق الولي هو الذي يشير إليه ابن عربي في قوله : 
فمتى طرأ على العارف غفلة عن حفظ ما خلق عدم ذلك المخلوقء إلا أن يكون العارف 
فو اخنيظ جميع التضواف: قاذ خلق العاررييكة عا تعلق ولههؤة الأحاطة ليق 
ذلك الخلق بصورته في كل حضرة؛ وصارت الصور يحفظ بعضها بعضاء فإذا غفل 
العازف عن حضيرة ما أو يمفد الك وى شامق سق نهنا ىن عدر انق حنانها ا 
فيها من صورة خلقه؛ انحفظت جميع الصور بحفظه تلك الصورة الواحدة في 
الحضرة لا يغفل والعبد لابد له أن يغفل عن شيء دون شيء!" . 

وهنا يفسر ابن عربي كيف يحفظ العارف ما خلق من الأشياء وأيضا يفرق 
بين خلق بلا واسطة وخلقه بواسطة الولي أو العارف أو على حد تعبيره خلق 
العارفء فكل ما هو موجود إنما يوجد في حضيرة أو أكثر من الحضرات والتي 
هي حضرة الغيب كالمطلق أو حضرة العقول وحضرة الأرواح وحضرة المثال 
وحضرة الحسء فالعارف لا يخلق بهمته شيئا من الأشياء لم يكن موجودا من 
قبل ولكن بتركيز همته في صورة شيء من الأشياء في حضرة من الحضرات 
يستطيع أن يخرجها إلى حيز الوجود الخارجي أي من القوة إلى الفعل ويحفظه 
لصورة شيء في حضرة من الحضرات العلوية يحفظ صورته في الحضرات 
السفلية والعكس صحيح . 

ويشير إلى أن الفرق بين خلق الله وخلق الإنسان: هو أن الإنسان لابد أن 
يغفل عن واحدة أو أكثر من الحضرات فى حين أن الله لا يغفل عن مشاهدة 
صور ما يخلق من الأشياء في أية حضرة من الحضرات: ويهذا لا يرى ابن 
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عربي تناقض فى وجود الشيء الواحد في مكانين مختلفين ولا افتراض وجود 
صور مختلفة للشيء الواحد في عوالم مختلفة!", وينظريته تلك يفسر المعجزات 
للآنيياء وخوارق العادات للولي حينما يعلم أنه هو مظهره تعالى. 
وعملية الخلق من العدم إلى الوجود لا مكان لبا عند ابن عربي أو من يقول 

بوحدة الوجود, لأن الله يمنح الوجود الخارجي للأعيان التي لبا وجود قىٍ 
العالم المعقول, أي يجعل ما شوق موحود بالقوة موجودا بالفعل ولكن فى نفسه. 
وذلك الكون قديم لكن بالقوة وأحديته مجموع كله بالقوة ووجوده في. العالم 
الخارجي هو الحدث:؛ وكل عين إنما مجلى أى مظهر من مظاهر الحق في صورة 
اسم أو أكثر من الأسماء الإلبية: والإنسان هو أعلى وأعظم مظهر من مظاهر 
الأسماء", وهذا معنى قوله: 

ياخالق الأثشياء فى نفسه أنتلماتخلقهجامع 

تخلق مالا دنتهي كونه فد فيك فائت الة لضيدق الواسع 

وأيضا قوله: 


فوقتا يكون العبد ريا بلا شك ووقتا يكون العبد عبدا بلا إفك!" 


ويشير أبن عربي إلى أنه على الرغم من زيادة قدرة العارف بالبمة كلما 
غلك مقرب لؤانة يدرك التعصرف نيا لان الغارف الذى وجكل: لعفا العقة 
وُكحفق من الوحدة الوجويية للأظياء عرف من التطرف» فيو التققه فالخارف 
يدرك فى هذا المقام؛ أنه مظهر الاسم الإلبي. وهذا التحقق بالعبودية الكاملة, ولا 
يعرف حقيقة الوجود وأنه واحد على الرغم من كثرته إلا الولي الذي وهبه الله 
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تلك القوة ( البمة ) .التي يخلق بهاء وهي وسيلة من وسائل الخلق الإنساني أو 
التصرف وطريق من طرق المعرفة في آن واحد وهي القوة التي تنفعل لبا أجرام 
العالم إذا أقيمت في مقام الجمعية, والقلب وحده عن طريق هذه القوة هى الذي 
يدرك الحقيقة الوجودية في وحدتها”". 

وهكذا يفسر ابن عربي العلاقة بين الولاية ومفهوم الألوهية وكيفية خرق 
العادات والخلق الإنساني لدى الوليء ويرى أن الأولياء متفاوتون فى ذلك لآن 
العالم كله ما هو إلا مظاهر لتجلي الأسماء الإلبية, وإن لم يكن هناك تفاضلا 
بين الأسماء الإلبية لرجوعها لذات واحدة فهناك تفاضل بين مظاهر التجلي 
نفسهاء وأعظم مظهر لبذا التجلي هو الإنسان» يقول ابن عريي : لو لم يقع 
التفاضل في العالم لكان بعض المراتب معطلا غير عامر وما في الوجود شيء 
معطل بل هو معمور كله؛ ولذا فضل العالم بعضه بعضا وأصله في الإلبيات 
الأسماء الإلبية ولا تفاضل فيها وكذلك بالنسبة للأولياء فهُم على طبقات مختلفة 
والله تعالى يعاملهم بحسب ما هم عليها" . 

وهذه الطبقات على رأسها القطب أو الغوث ثم الإمامان ثم الأوتاد والأبدال 
والنجباء والنقباء. ويشير ابن عربي إلى أن النقباء هم الذين استخرجوا خبايا 
النفوس وهم اثنا عشر نقيبا في كل زمان لا يزيدون ولا ينقصون على عدد 
البروج الاثنى عشرء كل نقيب عالم بخاصية كل برج ويما أودع الله تعالى فيه 
من الأسرار والتأثيرات. وما يعطى للنزلاء به من الكواكب السيارة والثوابت, 
ولقد جعل الله تعالى بأيدي هؤلاء النقباء علوم الشرائع المنزلة ولبم استخراج 
خبايا النفوس وغوائلها ومعرفة خداعها(", والنجباء وهم شانية في كل زمان لا 
يزيدون ولا ينقصونء وهم الذين تبدو منهم أعلام القبول ومن أحوالبم؛ وهم أهل 
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علم الصفات الثمانية, السبع المشهورة والإدراك الثامن» ولبم القدم الراسخة 
في علم تسيير الكواكب من جهة الكشف والإطلاع . 

أما الأبدال منهم سبعة لا يزيدون ولا ينقصون يحفظ الله بهم الأقاليم 
السبعة, لكل إقليم فيه ولاية» وهم عارفون بما أودع الله سبحانه وتعالى في 
الكواكب السيارة من الأمور والأسرار في حركاتها ونزولبا فى المنازل المقدرة, 
ولبم من الأسماء أسماء الصفاتء ولقد أشار ابن عربي إلى سبب تسميتهم بذلك 
لكونهم إذا فارقوا موضعا ويريدون أن يخلفوا بدلا منهم في ذلك الموضع لأمر 
يرون فيه مصلحة؛ يتركون شخصا على صورتهم لا يشك أحد ممن أدرك رؤية 
ذلك الشخص أنه ععين ذلك الرجل: وليس هو بل روحاني يتركه بدله بالقصد 
على علم منه فكل من له هذه القوة فهو بدل!"). 

ولكل بدل من الأبدال السبعة قدرة تمده من روحانية الأنبياء الكائنين فى 
السموات فينزل مدد كل بدل من حقيقة صاحبه الذي في السماءء والأقاليم 
السبعة هي الحياة والعلم والقدرة والإدراك والسمع والبصر والكلاه”" . 
وترتيب الأقاليم السبعة على صورة ترتيب السموات السبع؛ بحيث يكون ارتباط 
الإقليم الأول بالسماء السابعة والثاني بالسادسة وهكذا وروحانية كل إقليم 
مرتبة بالسماء المشاكلة له. وشرح ذلك أن الله تعالى جعل هذه الأرض عليها 
سبعة أقاليم, واصطفى من عباده المؤمنين سبعة سماهم الأبدال . 

وجعل لكل بدل إقليما يمسك الله وجود ذلك الإقليم به. فالإقليم الأول ينزل 
الأمر إليه من السماء السابعة وينظر إليه روحانية كوكبهاء والبدل الذي يحفظه 
هى على قلب الخليل إبراهيم عليه السلا!" . ومعنى على قلب شخص أي أن 
الولي يتقلب في المعارف الإلبية تقلب ذلك الشخص مع الفارق بين الأنبياء 
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والأولياء'"". والإقليم الثاني ينزل الأمر إليه من السماء السادسة وينظر إليه 
زؤحافة كركيها والبذل الذي نمف على كلن موس قلي السناام ء ومكذة باقن 
الأقاليم والأبدال على قلوب الأنبياء. فالبدل الثالث على قلب هارون ويحي 
والرابع على قلب إدريس والخامس على قلب يوسف والسادس على قلب عيسى 
والسابع على قلب آدم عليه السلامء وهؤلاء الأبدال الذين على قلوب الأنبياء 
يكونون بتأييد محمد صلى الله عليه وسلم/" . 

ويرى ابن عربي أنه بالأوتاد يحفظ الله العالم؛ وهم أريعة لا خامس لبم؛ وهم 
أخص من الأبدال ولبم مثل ما للإبدال من الروحانيات» فمنهم من هو على قلب آدم 
والآخر على قلب إبراهيم والثالث على قلب عيسى والرابع على قلب محمد عليهم 
الصلاة والسلام؛ ولكل وتد ركن من أركان البيت, فالذي على قلب آدم عليه السلام 
له الركن الشنامي: والدي على قلب إيراهيم له الركن العراق: والذى على فلب عنسى 
عليه السلام له الركن اليماني» والذي على قلب محمد صلى الله عليه وسلم له ركن 
الحجر الأسود . 

وقد مزجهم ابن عربي بالأبدال وغيرهم من أصحاب المراتب الصوفية وجعل 
الطبقة التي تجمعهم كلهم طبقة الأبدال على اعتبار أنهم أعطوا القوة لأن يتركوا 
بدلهم حيث يريدون (". ولقد حاول أن يجعل لبم سنداً من القرآن فى الآيتين ( ألم 
نجعل الأرض مهادء والجبال أوتاد|) 9 . 

والواضح هنا التأويل الذي في غير موضعه الصحيح للآية» ولكن هذه عادة ابن 
عربي حيث يؤول الآيات بتأويل يتناسب مع مذهبه بصرف النظر عن القصد 
الصحيح للآيات. 


والإمامان أخص من الأوتاد). حيث يحفظ الله تعالى بهما عالم الغيب 
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والشهادة وهما للقطب وزيران والإمام الأول بيده مصالح العالم ينتفعون به وهو 
يربي الأفراد ويغنيهم بالمعارف الإلبية» ويقسم المعارف على أهلها بميزان محقق 
على قدر ما يرى فيه صلاح ذلك العارف لتحيا بتلك المعرفة نفسه؛ وله السيادة 
على الثقلين والحكم والتصرف فيهما بما تعطيه المصلحة لبم؛ أما الإمام الأخر 
فله التتصرف بجميع الأسماء الإلبية التي تستدعي الكون مثل الخالق والرازق 
والملك والباري» فأحدهما عن يمين القطب ونظره في الملكوت والآخر عن يساره 
ونظره في الملك(". 

ويتضح من هذا مدى تأثر ابن عربي بالأفكار الشيعية. وذلك في محاولته ربط 
طبقات الأولياء بالروحانيات والكواكب والسموات» ونجد هذا فى نقباء الإسماعيلية 
ودعاتهم ونواب الأئمة؛ والأسباط الأربعة عند الحربية ويخاصة في حفظ العالم. 
وأيضا ثبوت أعداد الطبقات سواء في اثني عشر أو سبعة أو أربعة أو واحد كالإمام 
أى القطب. ولقد استخدم ابن عربي الأفكار والآراء الشيعية لتساعده في تكوين مذهبه 
في وحدة الوجود عن طريق جعل الأولياء بجميع طبقاتهم حافظين للعالم وهم الأقرب 
من ناحية الألوهية أي أعلى صور تجلي الألوهية من الصور الخلقية؛ فهم رابطة 
العالم العلوي بالعالم السفليء وبذلك يجعل ابن عربي العالم كله عن طريق الأولياء 
في وحدة واحدة أحدى صورها الخلق والأصل فى هذه الوحدة الآلوهية وأعلى 
وأعظم مظهر تجلي هذه الألوهية في الإنسان ويخاصة في القطب . 

ومن هنا يشرح أبن عربي فكرة القطبية فيرى أن القطب واحد وهو موضع نظر 
الله من العالم في كل زمان ومكانء وهو الإنسان الكامل وارث الرسل والأثبياء. 
والعالم لا يخلو زمان واحد من قطبء لا ينفرد قط بالخلوة لشخصين فى زمان واحد 
أبداء ومن هذا القطب تتفرع جميع الإمدادات الإلبية على جميع العالم العلوي 
والسفليء فهو عبد الله وعبد الجامع المنعوت بالتخلق والتحقق بمعاني الأسماء 
الإلبية بحكم الخلافة؛ وهو مرآة الحق تعالى ومجلي النعوت المقدسة ومحل المظاهر 
الإلبية وصاحب الوقت وعين الزمان وصاحب علم سر القدر وله علم دهر الدهور . 
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ومن شأنه أن يكون الغالب عليه الخفاء لأنه محفوظ فى خزائن الغيرة: لا يعتريه 
شبهة في دينه قط ولا يخطر له خاطر يناقض مقامهءيوفى الطبيعة حقها على الحد 
المشروع له, ويوفي الروحانية حقها على الحد الإلبي» يضع الموازين ويتصرف على 
المقدار المعين الموقوت له لا يحكم عليه الوقتء ويهذا القطب تحفظ دائرة الوجود كله 
من عالم الكون!". 

ومن الملاحظ أن وصف أبن عربي هنا لمرتبة القطبية تكاد تصل إلى رتبة أعلى 
مق النجوة:ؤالي تقابال .عفد اليد مرق الامامة بناافيزنا من :اوضداف اطلقوقا 
كالعصمة والآلوهية وجعل الإمام مركزا يدور عليه الوجود, إلا أن ابن عربي وإن كان 
قد تأثر بالأفكار الشيعية وبلورها فى مذهبه. لم يقل بألوهية القطب كما قالت الشيعة 
الغلاة بألوهية الإمام؛ وذلك لأن مذهب ابن عربي هو وحدة الوجود. فلا يصح الحلول 
في شخص بل العالم كله مرآة الحق أو الوجه الآخر للألوهية؛ ولذا لم يسحب ابن 
عربي الألوهية على شخص بعينه ولكن في القطب تظهر أعلى مظاهر التجلي الإلبي 
لأنه مرآة الحق تعالى باعتبار أنه أعظم مظاهر التجلي الإلبي الذي كمف داثر: 
الوجود كله . 

ويرى ابن عربي في الأقطاب أنه لا يكون منهم فى الزمان إلا واحد وهو الغوث 
أيضا وهو من المقريين فهو سيد الجماعة في زمانه, وبذلك يكون القطب رئيسا زمنياء 
وصفة الأقطاب وأسمائهم على وتيرة واحدة (, وليس للقطبية مدة معينة زمنية, 
فكل قطب يمكث فى العالم الذي هو فيه على حسب ما قَدَّر الله عز وجلء ثم تنسخ 
دعوته بدعوة أخرى أي ما لذلك القطب من الحكم و التأثير في العالم!", والأقطاب من 
أمه محمد بعد بعثته إلى يوم القيامة اثنا عشر قطبا عليهم مدار هذه الأمة. كما أن 
مدار العالم الجسمي والجسماني في الدنيا على اثني عشر برجا قد وكلهم الله 
بظهور ما يكون فى الدارين من الكون ‏ . ْ 
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ويتطرق ابن عربي بعد ذلك إلى فكرة ختم الولاية وخاتم الأولياء فيقول فى إجابته 
على سوال الحكيم الترمذي : ومن الذي يستحق خاتم الأولياء كما استحق محمد 
صلى الله عليه وسلم خاتم النبوة ؟', إن الختم ختمانءختم يختم الله به الولاية 
المطلقة أو العامة وختم يختم الله به الولاية المحمدية» فأما ختم الولاية على الإطلاق 
فهو عيسى عليه السلام فهو الولي بالنبوة المطلقة في زمان هذه الأمة, فينزل في آخر 
الزمان وارثا خاتما بعده لا ولى بعده بنبوة مطلقة. وأما ختم الولاية المحمدية فهو 
لرجل من العرب(". فلقد رفع الله عز وجل عيسى إليه ثم ينزله خاتم الأولياء في آخر 
الزمان يختم ولاية الرسل والأنبياء وخاتم الولاية المحمدي يختم ولاية الأولياء لتميز 
الراتجديي ولقة الولي وولاية لير , ظ 

وسبب ذلك أن الدنيا لبا بدء ونهاية ولذا قضى الله سبحانه أن يكون جميع ما 
فيها بحسب نعتها له بدءً وختاماء ومن جملة ما فيها تنزيل الشرائع فختم الله هذا 
التنزيل بشرع محمد صلى الله عليه وسلم فكان خاتم النبيين ومن جملة ما فيها 
أيضا الولاية العامة؛ ولبا بدء من آدم فختمها الله بعيسى وكان الختم يضاهي البدءء 
ويستشهد ابن عربي على هذا بالآية ( إن مثل عيسى عند الله كمثل آدم )* - آل 
عمران : 59-» فختم بمثل ما به بدأ؛ أما الولاية المحمدية فختمها يواطىء أسمه اسم 
النبي صلى الله عليه وسلمء وما هو بالمهدي المعروف المنتظرء فإن المهدي من سلالته 


وعترتو*) 5 


وعدلاء ويرفع المذاهب من الأرض فلا يبقى إلا الدين الخالص يفرح به عامة المسلمينء 


9 الحكيم القوطري ينمه الأولناء كن اذا 

8ك ابواعري + الفقحاك المكية جه /رضن 1 , 
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# المقصود من الآية في القرآن الكريم هو نفي الألوهية عن عيسى عليه السلام وليس الختم والبدء كما هو 
الحال عند ابن عربي لأن الآية كاملة توضح ذلك ( إن مثل عيسى عند الله كمثل آدم خلقه من تراب ثم 
قال له كن فيكون ). 
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ويبايعه العارفون بالله من أهل الحقائق عن الشهودء له رجال إلبيون يقيمون دعوته 
وينصرونه هم الوزراءء وذلك فى وقت نزول عيسى عليه السلام؛ ووزراء المهدي قد 
خبأهم الله تعالى في مكنون غيبه, وأطلعهم كشفا وشهودا على الحقائق؛ لهم القدم 
الراسخ في الصدق فيفعلون بالبمة وينتصرون/" . 

وبحسب نظرية ابن عربي فى وحدة الوجود يكون المهدي و وزرائه. كل منهم 
مظهر تجلي الألوهية ينتصرونء ويفعلون حسب قوة همة كل واحد منهم, لأنه 
يستشهد فى ذلك الموضع بقول البسطامى في الاسم الأعظم إن أسماء الله كلها 
عظيمة ويالصدق تكون البمة وفسر على ذلك الأساس كرامات البسطامي في إحياء 
الفملة كما تمدق كوه ٠‏ 

ومن ناحية أخرى نجد ابن عربي يحاول التفرقة بين المهدى المنتظر ويين خاتم 
الأولياء من حيث أن المهدى يأتي في آخر الزمان وهو من سلالة النبي صلى الله عليه 
وسلم, أما خاتم الأولياء فهو في وقت حياة ابن عربي نفسه - أي فى القرن السادس 
البجري وأوائل القرن السابع البجري - وخاتم الآولياء من سلالة أخلاق النبي 
صلى الله عليه وسلم أي من سلالته الروحية. 

وقول ابن عربي هذا لغرض وهو اعتبار نفسه خاتم الأولياء لآنه يقول : وأما 
ختم الولاية المحمدية فهو لرجل من العرب؛ وهى في زماننا اليوم موجود عرفت به سنة 
خمس وتسعين وخمسمائة, ورأيت العلامة التي له وقد أخفاها الحق فيه عن عباده 
وكشفها لي بمدينة فاس حتى رأيت ختم الولاية منه. وقد ابتلاه الله بأهل الإنكار 
عليه فيما يتحقق به من الحق في سره من العلم به. هو استحق هذا بتمام مكارم 
الأخلاق مع الله". ثم يوضح ابن عربي صراحة فى عنقاء مغرب أنه هو خاتم 
الأولياء فيقول : فإني أنا الختم لا ولى بعديء علوي المشهدا" . 
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ومن هذا يتضح تأثر ابن عربي بالشيعة بعامة من حيث إن كل إمام م قد أوجد 
لخفسه دوا قيما يدعو إليه فى مذهبة فكل متهم نصب نفّسه إمامنا وخاول أن يجد 
مبررا سواء بالوصية أو بالوراثة» وادعاء ابن عربي بالختمية عن طريق الوراثة 
الروحية يشبه ذلك, هذا من جانب ومن جانب أخر تأثره بالاثنى عشرية في أفكارهم 
وآرائهم في المهدية وبالإضافة إلى هذا إن فكرة الختم نفسها مستقاة من الفكرة 
اللخامة يخاك الأزعنا راكنا سيق ذكره 

ولقد تطرق ابن عربي إلى نظرية الإنسان الكامل من منطلق أن العبد هو أعلى 
مظهر من مظاهر تجلي الحق في خلقه. فالحق المتجلي يتجلى في الإنسان كاعلى 
صور الوجود وأكملها في الإنسان الكاملء لأن الإنسان أكمل مجالي الحق» فهو 
المختصر الشريف والكون الجامع لجميع حقائق الوجود ومراتبه وهو العالم الأصغر 
الذي انعكست في مرآة وجوده كل كمالات العالم الأكبر . أو كمالات الحضرة الإلبية 
الأسمائية والتضفافة وليدًا اسكهق دوخ ستائن الخلق إن كون له الخلافة عن 
اللها". 

ويتضح ذلك في إجابة ابن عربي على سؤال الحكيم الترمذي : وما تاج الملك 
6" فتاج الملك هى الإنسان الكاملء وهو الذي يدل بذاته من أول بديهة على ربه وهو 
أعلى مظهر للتجلي الإلبي وهو الأول والآخر والظاهر والباطن فلم يظهر الكمال 
الإلبي إلا في المركب فإنه يتضمن البسيط ولا يتضمن البسيط المركبء فالإنسان 
الكامل هى الأول بالقصد والآخر بالفعلء والظاهر بالحروف والباطن بالمعنى» وهو 
الكانودق الطيع والعقل» وجو فى مرضي يذل على له اكمل نشاة من اللك كي 
تتلمذت الملائكة له حين علمهم الأسماء. ولما له من رتبة كمجلي الأسماء الإلبية صح 
له أن يكون كالتاجء ويهذا التتويج ظهر الحكم الإلبي في العالم بالثواب والعقاب ويه 
قام النظام وفيه قضى وقدر وحكم!" . 


2 - الحكيم الترمذي : ختم الأولياءص 0ق 
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ولبذا كان الإنسان الكامل الظاهر بالصورة الإلبية لم يعطه الله هذا الكمال إلا 
ليكون بدلا منه. ولبذا أسماه خليفة. وما بعده من أمثال خلفاء له(", ولأن الخلافة لا 
تصح إلا للإنسان الكامل حيث أنشأً الله تعالى صورته الظاهرة من حقاتق العالم 
وصوره وأنشاً صورته الباطنة على صورته تعالى!". وليست صورته سوى الحضرة 
الإلبية» فأوجد تعالى في هذا المختصر الشريف الذي هى الإنسان الكامل جميع 
الأسماء الإلبية» وجعله روحا للعالم فسخر له العلو والسفل لكمال الصورة: فكما أنه 
ليس شيئاً من العالم إلا وهو يسبح بحمده تعالى كذلك ليس شيء من العالم إلا وهو 
مسخر لبذا الإنسان لما تعطيه حقيقة صورته!" . 

إذن فالإنسان الكامل عند أبن عربي هو المرموز له بآدم؛ وهى الجنس البشري 
في أكمل مراتبه لم تجتمع كمالات الوجود العقلي والروحي والمادي إلا فيه؛ والإنسان 
الكامل وإن كان مرادفا للجنس البشري عنده لا يصدق في الحقيقة إلا على أرقى 
مراتب الإنسان وهي مرتبة الأنبياء والأولياءء وأكمل هؤلاء إطلاقا هو محمد صلى 
الله عليه وسلمء لكن محمدا هنا في جوهر النظرية ليس هو النبي المبعوث المرسل بل 
الحقيقة المحمدية الأزلية الأبدية, فهو المظهر الكامل حقا للذات الإلبية! . 

وإذا كان آدم قد ظهر فيه معاني الأسماء الإلبية كلهاء فإن محمداً قد أ حقائق 
تلك الأسماء. وهي التي يشير إليها ابن عربي بجوامع الكلم فإذا كان آدم هى 
الإنسان الظاهر المتعين بالوجود الخارجى فى صورة أفراده. فمحمد هو الإنسان 
الباطن فى العالم المعقول(" . ْ 

ويعتبر ابن عربي أن الوجود لا يزال محفوظا بالحقيقة المحمدية أو الكلمة 
المحمدية أو النور المحمديء وذلك لأنه يرى أن الحقيقة المحمدية هي أكمل مجلى 
خلقي ظهر فيه الحق؛ وهي صورة كاملة للإنسان الكامل الذي يجمع في نفسه جميع 


1 - المرجع نفسه : ج؟ /ر 75؟. 
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حقائق الوجودء ولذا يسميها ابن عربي آدم الحقيقي, والحقيقة الإنسانية يعدها من 
الناحية الصوفية مصدر العلم الباطن وقطب الأقطاب. ولبذا أطلق ابن عربي على 
الأنبياء والأولياء (الكلم) ومعناها عنده الإنسان الكاملء أي الإنسان الذي حقق فى 
وجوده كل معاني الكمال الإلبي: وتجلت فيه كل صفات الإلبية.فأصبح من أجل ذلك 
افق الرهوذ اه جا يكون كدق الله في الكو لا فى ارضد» كمني وانست ف 
الكلم وى الآفياء: إن كان كل موجود من الوهودات كلمة من كناك الله :قزلك 
لأنه المظهر الخارجي لكلمة التكوين7" . 

والمراد بالكلم حقائق الأنبياء والأولياءء لا أشخاصهم, وعلى رأسهم جميعا ( 
الكلفنة ) الك فتى الشفيفة اللحددية والى هئ واشطة الخلق وحلفة التصال ين 
الذات الكونية, فلا يزال العالم محفوظا ينا دأ نيه هذا الإنسان الكامل أبدياء فإذا 
زالت علة ظهور الحق في صور الوجود زال العالم الذي هو مجموع هذه الصور 
وبقيت الذات الإلبية وحدها غير ظاهرة في شيء ولا معروفة لأحدء ولذا كان الإنسان 
العال الذى تق هئ كاملة الجاقيعة الحم هين الله الكانية مو الوحون رهز 
الحافظ للوجود وهو المظهر الأكمل للاسم الأعظم ‏ . 

ومن هنا يصبح مفهوم الكلمة الآزلية عند ابن عربي يحتوي على ثلاث ن : 

الأولى : الناحية الميتافيزيقية لمفهوم الكلمة الأزلية ومعناها الميتافيزيقي العقل 
الأول أو الكليء أو حقيقة الحقائق, ورأيه هنا أقرب نسبيا إلى الرواقيين في العقل 
الكلي المنبث في أنحاء الكون؛ وحقيقة الحقائق لدى ابن عربي يقصد بها العقل 
الإلبي مبدأ الحياة والوجود في الكون . 

الثانية : الناحية الصوفية لمفهوم الكلمة الأزلية» ويقصد بها القطب أوروح 
الخاتم أو الحقيقة المحمدية» وهي النبع الذي يستمد منه كل علم وكل وحي أو إلبام 
وهو - ابن عربي - لا يعنى بالحقيقة اللحمدية - كما سبق ذكره - الرسول في 
شخصه الظاهر بل الكلمة الكلية الجامعة الظاهرة بصور الأنبياء من لدن آدم» أو 
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الواسطة في نقل العلم الإلبي إلى قلوب الكلم حسب ما فيها من الاستعدادات وما 
جبلت عليه . 

أما الثالثة : فهي الناحية الإنسانية لمفهوم الكلمة الأزلية ممثلا في صورة 
الإفنسان الكامل الذي تحقق فيه الوجود بكل معانيه والذي تتجلى فيه الجمعية الإلبية 
التي استحق من أجلها أن يكون خليفة الله وصورته وروح العالم وعلته, وهذا 
الإنسان الكامل بالنسبة لحقيقة الحقائق لا يتجلى الله في كل صفاته إلا فيه ولا 
يعرفه حق معرفته إلا هوا" . 

وهناك ناحية أخرى تعد أخرى تعد بمثابة الرابطة التي تربط النواحي الثلاثة 
السابقة؛ وهي اعتبار العبد هو مظهر التجلي الإلبي وأعلى صورة له هي الحقيقة 
المحمدية الممثلة في صورة الإنسان الكامل الذي تتحقق فيه الوجود بكل معانيه؛ وهذا 
الإفسان الكامل بالنسبة لحقيقة الحقائق هو الذي يتجلى الله فيه بكل صفاته؛ وهو 
أيضا اسم عام يطلق على كل الكاملين الذين تحققت بوجودهم كل معاني الوجود 
وأخصهم الأنبياء والأولياء . 

ومن هنا كانت الكلمة الأزلية إجمالا هي العقل الإلبي الساري في جميع الكون, 
أو العالم العقلي الشامل لجميع الأعيان الثابتة للوجودات: فهي لبذا مبدأ الحياة 
والتدبير» ومبدأ المعرفة الحقيقية والعلم الباطني أوهي كما يقول ابن عربي : ذلك 
التثليث الجامع في واحد أو تجلى الواحد الحق في ثلاث صور : صورة حقيقة 
الحقائق. وصورة الحقيقة الو دو ة الإفنسان الكامل فى النهاية واحد(). 


نقد وتعاليق : 


ويتضح مسن ذلك جانبانء الأول : أن المدخل المباشر لنظرية ابن عربي فى 


د الوطم الع ينا مج ا 
2 اتزهربي ‏ الصوطن اللحك سنا ارد ا 
*» وللمزيد : 
ابرزعربي :الغا اماف الصثوكة مطيوع ينم حاي الحوجاتى “رفاح عن 316 وما يفا. 
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الاعتقاد بأزلية النور المحمدي ظهر في عصر مبكر عند الشيعة في قولبم بأن النور 
المحمدي أزلي يستمر في الظهور بعد محمد في صورة على وآل بيته الأكرمين وهو 
النور الممتد فى أرواح الأئمة, وكانت تلك الفكرة بمثابة الجسر لعملية التناسخ لدى 
غلاة الشيعة . 

ولقد قال فى ذلك ابن سبا : أنا سر شجرة الأنوار باطن الصور سر الحروف. 
وهى يقصد بهذا الوصف على ابن أبى طالبء ثم تناسخ هذا النور إليه ويعد ذلك 
ادعى الألوهيةا", ولا شك أن هذا النص يؤكد أساس نظرية النور الأزلي وامتداده في 
الإنسان الكامل الذي فلسفه التشيع في ألوهية علي سر الأسرار وشجرة الأنوار. 

وتطورت هذه النظرية لدى إخوان الصفا ورواد مذهبهم من الشيعة القرامطة 
الباطنية الجامعين لأشتات الغنوص الشرقي والغربي القديم والمتوسط والحديث 
بالنسنة اليم" ,ميناك ارثباظ كبين ين آراء ابن عربي ورساتن إهوان الصقا ف 
فكرة الإنسان الكامل وإن كانوا قد أطلقوا عبارة الإنسان الفاضل الكامل7" . 

ومن ناحية أخرى فإن الإسماعيلية قد قالت بفكرة النور المحمدي عندما جعلوا 
الإمام هو عنصر الوجود لآن لاهوت الإمام هو قبس من نور وعنصر الوجود الأول 
هو نور وأول ما أبدع الله هذا النور الذي هو صورة محمد صلى الله عليه وسلم ثم 
تناسخ فى الأنبياء ثم إلى الأئمة!'. وقالوا أيضا بفكرة الإنسان الكامل أو الفاضل 
والمتمثلة في شخص النبى أو الوصى أو الإمام؛ فكما أبدع الله به لأمر العقل الأول 
فوجب أن يكون فى هذا الغالة حقل مشتخص هر الكافل "ا ا 

وبناء على ذلك فإن ابن عربي قد تأثر تأثرا كبيرا بالآراء الشيعية وبخاصة آراء 
الإسماعيلية رونكائل [خوان االصقا فى يلورة نكاريشة في الجتسان الكامل والحقيعة 
المحمدية أو النور المحمدي. ومن حيث الشيعة القرامطة الباطنية والإسماعيلية 


1 - د. عبد القادر محمود : الفلسفة الصوفية في الإسلام, ص 0/7. 
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جامعين لأشتات الغنوص الشرقي والغربي القديم فيمكن اعتبار ذلك هو المدخل 
الغير مباشر لنظرية ابن عربيء ولذا فإن نظريته أتت تحتوي على عناصر مختلفة 
مستمدة من الفلسفة الأفلاطونية الحديثة, والفلسفة المسيحية واليهودية مضافا إلى 
هذا أفكار الإسماعيلية الباطنية والقرامطة. 

أما الجانب الثاني : فهو موقف فكرة الحقيقة المحمدية من التشريع الإسلامي 
الصحيح في الكتاب والسنة فمن الملاحظ أن هذه الفكرة لم ترد في القرآن الكريم . 

ولقد استند القائلون بها على الحديث ( كنت نبيا وآدم بين الماء والطين )!", 
وهذا الحديث فيه اختلاف كبير بين العلماء حول صحته. ومن ناحية أخرى بصرف 
النظر عن مدى صحة الحديث فإن المقصود به قدم علم الله عز وجل فإن الله تعالى 
علم الأشياء وقدرها قبل أن يكونهاء ولا تكون موجودة بحقائقها إلا حين توجد, ولا 
فرق فى هذا بين الأنبياء وغيرهم ولم تكن حقيقته صلى الله عليه وسلم موجودة قبل 
أن يخُلق إلا كما كانت غيرهء فلو كان غير ذلك؛ بمعنى أن حقيقته صلى الله عليه 
وسلم كانت موجودة قبل حقيقة غيره في علم الله تعالى لأدى ذلك إلى انقلاب علم 
الله من جهل إلى علم أو بمعنى آخر لكان هناك بداء في علم الله وهذا محال . 

فبالنسبة للعلم الإلبي يستوى بما كان وما هو كائن وما سيكون فال معلومات 
بالنسبة لعلمه عز وجل على وتيرة واحدة؛ وحقيقة الرسول صلى الله عليه وسلم 
وخلقه في علم الله تعالى من جملة المعلومات التي في علم الله تعالى والتي هي على 
وتيرة واحدة لا تسرى عليها في علمه مفاهيم الزمان من قبل أو بعد وخلاف ذلك 
يؤدي إلى البداء وهذا محال. 


1 - قال السيوطي في الدرر المنتثرة في الأحاديث المشتهرة عن هذا الحديث : لا أصل له بهذا اللفظ 
وإن كان الترمذي قد أخرجه في سننه ولكن لا أصل له حتى باختلاف ألفاظه ص 87", حديث 
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تيمية معنى الحديث كما قال ابن عربي فيه كذب واضح مخالف لإجماع أئمة الدين» حقيقة مذهب 
الاتحاديين. ص .١71‏ ش 
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ولبذا فإن فكرة الحقيقة المحمدية لا وجود لبا فى الإسلام؛ وهذا من حيث 
معتاها الذى,ضورته زوائز الشيعة والتضرف الفلسق لأنها تحمل فى طناتها افكاز 
التناسخ والبداء. تلك الأفكار التي نادت بها اليهودية من قبل وتناقلتها الشيعة 
وبلورتها ليأخذها بعد ذلك التصوف الفلسفي المتمثل في مذهب ابن عربي والذي تأثر 
به من بعده عبد الكريم العاي عه 


"- عبد الكريم الجيلي : 

وإذا تطرقنا لمفهوم الولاية وعلاقته بمفهوم الألوهية عند عبد الكريم الجيلي 
لوجدنا ذلك التأثرء فهو يتحدث عن الولاية أو الولي من منطلق أن الإنسان هو مرآة 
مظهر لاسمه ( الله) من حيث أن الله يتجلي في كل مخلوق ببعض صفاته على قدر 
استعداد ذلك المخلوق» ويتجلى فى الإنسان بجميع تلك الصفات لأن الإنسان هو 
العالم الصغير وفيه وحده يتجلى الحق لذاته بجميع الصفات”", فمن هذا الاسم 
اكتسب الوجود بتحققه بحقيقته, فكان ختما على المعنى الكامل فى الإنسان لآن الله 
تعالى جعل هذا الاسم مرآة للإنسان والإنسان مرآة لبذا الاسم فإذا تحقق الولي من 
ذلك علم حقيقة كان الله ولا شىء معه("): 


ولذا فإن الولاية هي عبارة عن تولى الحق سبحانه وتعالى عبده بظهور أسمائه 
. عليه علما وعينا وحالاء فالولاية اسم للوجه الخاص الذي بين العبد وربه؛ وهذه هي 
الولاية المطلقة التي تندرج فيها ولاية النبي وولاية الولي.ومن ثم فإن بداية النبي نهاية 
الولي؟". لا يكمل الولي إلا بتحقيقه بالحقائق الإلبية فيصبح من الأولياء الكمل!, لأن 
الله تعالى يقول (فالله هو الولي) - الشورى : 5-, يعني الإنسان الكامل الذي يقال 
فيه ( ألا إن أولياء الله لا خوف عليهم ولا هم يحزنون ) - يونس : 57 -., لأنه 
يستحيل الخوف والحزن, وأمثال ذلك على الله لأن الله هو الولي الحميد وهو يحي 
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الموتى وهو على كل شيء قديرء أي الولي فهو حق متصور في صورة خلقية أو خلق 
متحقق بمعاني الألوهية "! . 

ومن هنا يربط الجيلي الولاية بمفهوم الألوهية وبنظريته في وحدة الوجود التي 
تتضح معانيها وصورها فى الأولياء الكمل أو الإنسان الكامل الذي هو مظهر اسمه 
(الله)؛ ويحاول الجيلي إثبات ذلك بتأويل الآيات بما يوافق مذهبه فيصرفها عن 
معناها الصحيح إلى المعنى الذي يريده هو في تصوره كما هو الحال عند ابن عربي 
ومن قبلهم الشيعة» وف هذا أثر واضح لمنهج ابن عربي في فكر عبد الكريم الجيلي؛ 
حية شول: إن : العبد الكامل مظهر للأسماء الإلبية جميعها الذاتية والجلالية 
والجمالية» وإليه الإشارة بقوله : ( إنا عرضنا الأمانة على السموات والأرض 
والجبال فابين أن يحملنها وأشفقن منها وحملها الإنسان إنه كان ظلوماً جهولا) - 
الأحزاب : "”/ا -, 

وليست الأمانة إلا الحق سبحانه وتعالى بذاته وأسمائه وصفاته فما في الوجود 
بأسره من تصح له الأمانة إلا الإنسان الكاملء لأن أنواع المخلوقات الأخرى عاجزة 
عن التحقيق بجميع أسماء الحق وصفاته فأبين منها لعدم القابلية؛ وأشفقن 
لقصورها وضعفهاء وحملها الإنسان الكاملء ( إنه كان ظلوما جهولا ) أي لنفسه 
لأنه لا يمكن أن يعطى نفسه حقهاء إن ذاك منوط بأن يثنى على الله حق ثنائه؛ وقد 
ا عد لمن -, أي كان الإنسان ظلوماً 
لنفسه بأنه لم يقدرها حق قدرها 9) 

ويشرح الجيلي فكرة الإنسان الكامل وارتباط ذلك بالحقيقة المحمدية ومفهوم 
الألوهية بقوله : إن أفراد النوع الإنساني كل واحد منهم نسخة للآخر بكماله ولكن 
منهم من تكون الأشياء فيه بالقوةء ومنهم من تكون فيه بالفعل وهم الكمل من الأنبياء 
والأولياءء ثم إنهم متفاوتون في الكمال فمنهم الكامل والأكملء ولم يتعين أحد منهم 
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بما تعين به محمد صلى الله عليه وسلم فى هذا الوجود من الكمال فهو الإنسان 
الكامل والباقون من الأنبياء والأولياء الكمل ملحقون به لحقوق الكامل بالآكمل 
ومتتسيوق الئة اتسنان الفاخيل إلى الأفسل:: 

ومحمد صلى الله عليه وسلم هو مطلق مقام الإنسان الكاملء وهم خلفاؤه في 
الظاهر وهى في الباطن حقيقتهم لأنه هو الذي يستحق الأسماء الذاتية والصفات 
الإلبية استحقاق الأصالة والملك بحكم المقتضى الذاتي باعتباره الإنسان الكامل؛ 
فإنه المعبر عن الحقيقة ومثاله للحق مثال المرآة التي لا يرى الشخص صورته إلا 
فيهناء وإلا قلا يمكية اخ ير هتوزة تفسبه الأحمراة الأنيم (الله) فهو مراك 
والإنسان الكامل أيضا مرآة الحق فإنه الحق تعالى أوجب على نفسه أن لا ترى 
أسماؤه وصفاته إلا في الإنسان الكامل", فهى القطب الذي تدور عليه أفلاك الوجود 
من أوله إلى آخره وهو واحد منذ كان الوجود إلى أبد الآبدين!" . 

والجديد الذي أضافه الجيلي لفكرة الإنسان الكامل باعتباره امتداد متطورا 
لمذهب ابن عريي قوله بأن للإنسان الكامل ثلاث برازخ, ويعدها المقام المسمى 
بالختام؛ البرزخ الأول : يسمى البداية وهو التحقق بالأسماء والصفات, البرزخ 
الثاني : يسمى التوسط وهو فلك الحقائق الإنسانية بالحقائق الرحمانية فإذا 
استوفى هذا المشهد علم سائر المكتمات والمغيبات, والبرزخ الثالث : معرفة التنوعات 
الحكمية في اختراع الأمور القدرية» ولا يزال الإنسان تخرق له العادات بها في 
ملكوت القدرة حتى يصير له خرق العوائد عادة في فلك الحكمة: و حينئذ يؤذن له 
بإبراز القدرة في ظاهر الأكوان فإذا تمكن من هذا البرزخ حل في المقام المسمى 
بالختام وهي النهاية التي لا تدرك لبا غاية والناس في هذا المقام مختلفون فكامل 
وأكفل وفاضل وافغدل" , 


1 - المصدر نفسه : ج " /رص 45: 5:8 3 
2 - المصدر نفسه : ج " /رص 1 5. 
3 - عبد الكريم الجيلي : الإنسان الكامل, ج ؟ / 58 . 


-94غ؟1- 


ويفسر الجيلي ذلك في ضوء نظرية وحدة الوجودء فهو يرى أن الحق في 
طريقه إلى معوقة نفسة يقطع قن مواؤآة المزاحل الثلات» وى مرحلة الوحدة 
قرحل البوية ومرحلة الأنية وهذه الرامل يشمو بين الضوق الدى اراق 
الأسماء الإلبية وإشراق الصفات ثم إشراق الذات وعندما تخرج الذات الإلبية 
في تلك المراحل؛ وبها يصبح الوجود المطلق عاقلا ومعقولا ويتجلى في صورة 
الحق لذاته بجميع صفاته!" . 

وهذا يعنى أن الحق بعدما تحقق وجوده الكامل في النشأة الإنسانية رجع إلى 
نفسه بواسطة هذه النشأة فأصبح الحق والخلق عينا واحدة في صورة الإنسان 
الكامل الذي هو حقيقة النبي أو الولي, وبهذا تصبح الوظيفة الدينية للإنسان الكامل 
الميتافيزيقية ومن حيث هو مبدأً يجمع بين طرفي الحقيقة, الحق والخلق/", ويهذا 
يعتبر الجيلى امتداداً متطورا لمذهب ابن عربى بمعظم تأثراته الغنوصية الشرقية 
والغريية القديمة والشيعية . 


تعليق : 

ويثاء على ها ستيق يكضهم أن المفهؤء الصنميع للولأية كما في الكجاب 
والسنة يعنى النصرة والقربة والمحبة بين العبد وربه. حيث أن الولاية أثر 
لجموع أمرين : الأول : رعاية إلبية تحيط بالعبد, والثاني : رعاية من العبد 
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لواجباته الشرعية؛ وهي ترتبط ارتباطا وثيقا بمفهوم الألوهية علنى سبيل 
الكرامة للولي, وهي موجودة منذ بدء الخليقة متفقة مع الأديان على اختلاف 
شرائعها إلى أن جاء الإسلام واكتملت معانيها وتبلورت باكتمال الشريعة من 
حيث أن الإسلام يجب ما قبله . 

ومن الجدير بالذكر أن الأئمة على اختلاف مذاهبهم قد أجمعوا على أن 
الولاية وثيقة الصلة بمفهوم الألوهية. ولكن كل منهم قد حاول تفسير ذلك بما 
يتناسب مع مذهبه؛ فالشيعة والغلاة منهم على وجه الخصوص قد أخطاوًا في 
فهم الولاية وخلطوه بمعاني الاتحاد والحلول والوحدة والتناسخ والوصية 
والرجعة تحت مقولة أن الإمام هو مظهر التجلي الإلبي متأثرين في ذلك 
بالفلسفات والأديان القديمة كالفارسية الفيثاغورية واليهودية والغنوصية 
المسيحية والأفلاطونية المحدثة فجاءت مذاهبهم وآراؤهم عبارة عن فكر تلفيقي 
متناقض بعضه البعض ولا أساس له من الصحة ولكن غلو وتأثر بالفلسفات 
والآديان القديمة . 

وعلى الرغم من أن محاولة الفكر الإسلامي السني - ويخاصة التصوف - 
السني لوضع معنى الولاية ومفهوم الألوهية في موضعه الإسلامي الصحيح 
القائم على الكتاب والسنة إلا أن بعض الأفكار الشيعية قد تسربت إلى الفكر 
الصوفي السني, كالقول بالأقطاب والأوتاد والنجباء والنقباء وختم الولاية وخاتم 
الأولياءء ولا شك أن تلك الأفكار لم ترد في الفكر الصوفي السني كما هي 
بمفاهيميها الشيعية ولكن تبلورت بمفاهيم ومعاني تتناسب نسبياً مع الشريعة 
والكتاب والسنة وإن لم تكن قد وردت صراحة بألفاظها لا في كتاب الله تعالى ولا 
في الستة |الحنيية: 

أما بالنسبة للتصوف الفلسفي فلقد تأثر إلى حد كبير بالآراء الشيعية 
ويذاصة فى مفهوم الولاية في إطار نظرية وحدة الوجودء كالقول بخاتم الأولياء 
والإنسان الكامل وفكرة النور الأزلي المتمثل في الحقيقة المحمدية أو النور 
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المحمديءوربط ذلك بتكوين العالم الطبيعي كالسموات والكواكب والنجوم؛ فهناك 
تآثير متبادل بين الفكر الصوفى الفلسفي كما هو الحال عند ابن عربي وبين 
الف الشيعى كما هى الحال عند :الآملى وفضئل الله الحروق والبرسى حيث 
حاولوا الج بين التشيع والقصوف» والواقع أن فكزة الإنسان الكامل والحقيقة 
المحمدية أو النور الأزلي لا وجود لبا فى الإسلام ولم ينص عليها الكتاب ولا 
النيلةة ولال سي حو ف سنا الذي صورته دوائر الشيعة والتصوف الفلسفي 
كاوضح واعظم مظهر للألوهية لأنها تحمل فى طياتها اقكار الأتحاد والحلول 
والوحدة والتناسخ والبداءء, وتلك الأفكار التى نادت بها الفلسفات والأديان 
الشديرة عن قبل ْ 
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نستنتج مما سبق مدى تأثر بعض الفرق كالشيعة ( الغلاة منهم )؛ بالأفكار 
اليهودية المصّرفة وكذلك المسيحية فيما يتعلق بالتشبيه والتجسيم وكذلك الحلول 
والاتحاد بين الخالق والمخلوقء فلقد أضفت الصفات البشرية على الصفات الإلبية 
وكذلك الذات . هذا من جانبء: ومن جانب أخر نجد الفرق الأخرى كالمعتزلة و 
الأشاعرة والصوفية في محاولتهم تنزيه الإله عن التشبيه بالمخلوقات أو التجسيم إما 
غالوا في استخدام العقل لدرجة تخطيه قدراته وحدوده؛ أو الدخول في تساؤلات على 
قدر كبير من الغموض واستحالة الإجابة عليهاء مثل سؤال هل صفات الله عين ذاته 
أم لا ؟ وهذا السؤال عن علاقة الذات والصفات, إذا حللناه نجده على قدر كبير من 
الخطأ المنطقي, كما سبق ذكر ذلك . 

والسبب هو أنه لابد للإجابة عليه أن يعرف الخلق المقدمة الثانية وهي إدراك 
الذات الإلبية وهذا محال لأي مخلوق, أما المقدمة الأولى وهي الصفات الإلبية فهي 
معروفة لأن الله عز وجل أخبرنا بها فى كتابه العزيز وكذلك الأحاديث الصحيحة 
فيما روى عن الرسول صلى الله عليه وسلم, وبالتالي كيف نعرف العلاقة بين شيء 
معلوم والآخر مجهول ؟ فإن هذا محال ويلزم من ذلك إبطال منطقية السؤال. 

ولكننا وجدنا مدى التنافس بين الفرق للإجابة على هذا السؤّال؛ فمنهم من قال 
بأن الذات غير الصفات ومنهم من قال بأن الصفات عين الذات وذهب فريق آخر 
ليقول بأن الصفات لا هي الذات ولا هي غيره, وهو قول يجمع النقيضين النفي ونفي 
النفي. وهذا غير مقبول وتناسوا أنه من المستحيل معرفة علاقة بين شيء معلوم 
والأخ ديول أذ الذات الاين غير مورك للمكلوق: 

وكان هدف الفرق هو أن كل فرقة بدلاً من أن تنظر للمسألة بوجه نظر 
موضوعية ذهبت ليكون شاغلها الشاغل هو دحض حجة الفرقة الأخرى فكان البدف 
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فق إخلها خط كلل الفرق الأخرى: اعثز مزع حل السالة فى بحن ذافيا ولق هذا لا 
يقلل بأي حال من الأحوال من قيمة ما أخذته كل فرقة على عاتقها من إعلاء شأن 
الأفساام وتتزية الكالق حل نان م عاتيراى النشبية والتيسييي انما شوقلل من 
قيمة ما قدمته هذه الفرق ( المعتزلة والأشاعرة والصوفية ) من فكر للإنسانية في 
فر تازيفة كانق ما أحريهها نذا الفكن : 

ونرى أيضا أن أفكار الاتحاد والحلول ووحدة الوجود التي تأثر بها غلاة 
الشيعة وفلاسفة التصوف لم تكون بجديدة بل كانت لبا جذور تاريخية قديمة عند 
القزاعةة الشدماءوالبهوه والتضارئ حية نقتت هده الأقكار هين التصتون إلى أذ 
وصلت لليهود في قولبم بانبثاق الناسوت من اللاهوت, ثم تلقفها النصارى وتطورت 
غلى اينهم فى قوليم بالاتعاد عارة والحلول تارة اخرئ ايقن بالافقاق, كم اقلت 
الفكرة بعد ذلك إلى غلاة الشيعة على يد عبد الله بن سباء حيث تأثروا بها وأخذوها 
وعدرو ا اعنها يشوات فى التعممص الؤلنة اكه موي التجلى الزلجى كوج روه 
الألوهية حينئذ يكمن في تأليه البشر بالاتحاد أو الحلول. 

ويرجع سبب قولبم بذلك إلى نفس السبب الذي جعل الملوك في الحقبة الأولى من 
التارض بقولية كنا وهو كب الثفافة والركاسة حيث إن إساطة بخص فين البشن 
بهالة من التقديس وإضفاء الألوهية عليه يجعله في مكانة أعلى من غيرهء فيسهل 
ذلك على الطاعة العمراء من وعانات وكحقيق ما بزدة من :زعامة وركاعة ياغتسان أنه 
مظهر حلول الإله في الأرضء فكل ما يفعله أو يأمر به هو فعل وأمر الإله نفسه, ويلزم 
من ذلك الطاعة التامة والتقديس والتمجيد من الأتباع والرعايا . 

وهذا ما جعل الغلاة يضفون على أئمتهم الألوهية والقول بالاتحاد والحلول 
والتعبير عنه بأنه مظهر التجلي الإلبي سواء كان ذلك بإبهام من الشخص نفسه أو 
من أتباعه., والأغلب أنه إيهام من الشحمن نفسه لأتباعه ثم يقوم أتباعه ياعتناق 
القكرة ويخاراوة فشوها والضاق الكرا ناسو العسرات]|اتباعصاره اكهمطهرا 
للتجلي الإلبي . 

وتأثر بذلك فلاسفة الصوفية؛ فنادى معظمهم بفكرة وحدة الوجود سواء بطريق 
مستتر كابن عربي أو بالإفصاح مثل عبد الكريم الجيلي وفلسفوها وأعطوها ثوب 
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ديني» فأولوا الآيات القرآنية وأعطوها معان غير معناها المقصود. وذلك للاستدلال 
بها على إثبات وجهة نظرهم وخلطوا ذلك بمفهوم الولاية بحكم أن الولاية وثيقة الصلة 
بمفهوم الألوهية, وكل منهم سواء كانوا من الشيعة أو التصوف الفلسفي قد حاول 
متتمور ولله ينا وتكا لمي دي سل وكاتظون مكحا دن الاتسا ذو العلتول والرسوة 
والتناسخ والوصية والرجعة. متأثرين في ذلك بالفلسفات والأديان القديمة كالفارسية 
والفيثاغورية واليهودية والغنوصية المسيحية والآفلاطونية المحدثة. فجاءت مذاهبهم 
وآراءهم عبارة عن فكر تلفيقي متناقض بعضه مع بعض ولا أساس له من الصحة 
ولكنه غلو وتأثر بالفلسفات والأديان القديمة؛ والغاية واضحة وتكمن فى غريزة حب 
الإعلاء والسلطة والزعامة والشهرة سواء دينية أم سياسية أم فكرية . 

وبالنسبة للأفكار التي ألقيت في الفكر السني الصوقى من القول بالأقطاب 
والأوتاد والتجباء والتقاء وبحم الولاية وكات الأزلياء. قلا :فنك كنا سنيق القول انها 
كلها أفكار شيعية تسربت للتصوف السني.ء ولم تُؤُخذ بمعانيها الشيعية» ولكن 
تبلورت بمعاني يمكن أن نقول عنها أنها معانى خاصة:؛ على الرغم من أنها لم ترد 
صراحة بالفاظها فى القرآن الكريم أو السنة النبوة الشريفة . 

ويتضع من ذلك ان المقهوم الصنهيم للألوهية هوما يتؤافق مع الكتابن المتنة 
فالذات الإلبية غير مدركة كما قال تعالى ( ليس كمثله شيء) - الشورى : ,-١١‏ وهو 
تعالى منزه عن التشبيه والجسمية والحلول والاتحاد؛ وهو واحد أحد صمد ل إله 
غيره حيء عالم؛ قادر» سميع؛ بصيرء مريد» متكلم وكل ما وصف به نفسه لابد 
الإيمان به وتوقيف السؤال عن كيفية ما ورد فى الآيات المتشابهات, فالتنزيه 
والتفويض أولى . 

أما بالنسبة للغلى الديضي قن ا الاح انه ليس وليه اللحطة بل تمتها جذوره 
عيو كا رب النكر البديني» بايد تصدورة اراروامكار باكاارة نمف نتيها فى طبرن 
ضعيفء ثم تأخذ فى التطور والنمو حتى تبلغ ذروتها وتصل إلى أوج قوتها فى 
محاولة عبر تطورها للوصول إلى الزعامة والسلطة: فتصدم بالفكر السياسي و 
سلطف فيزداد جهدها وصراعها معه ويظل هذا الصراع إلى أن يظهر فكر آخر ديني 
حبون نفس اللاين > نما سفال :الى معتل فيتضدئ لااول:<فإن كان مغاليا يتات القاني 
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بالأول ويضعفه حتى النهاية ويقوى بذلك الثاني ويصطدم هو الآخر بالفكر 
السياسي وهكذا! .... يظهر الغلو ويتطور ويقوى ويتصارع ثم يظهر فكر آخرءو يمكن 
ان يسمى ذلك يجدل الفكر النيضي؛ 

أما إذا ظهر فكر ديني آخر من شأنه إعلاء العقل و الاعتدال فهو بدوره 
يتصارع مع الفكر المغالى وتكون له الغلبة فى النهاية: إلى أن تتبدل الظروف 
والمتغيرات التي أدت إلى ازدهاره فيضعف ويظهر فكر مغال إلى الساحة ويتصارع 
مع الفكر السياسي وهكذا . 

وهناك ملاحظة أخرى مستقاة من تاريخ الفكر الديني المغالى؛ وهى نهاية 
الصراع بينه وبين الفكر السياسيء فالثاني لا يستطيع أن يضعف الأول بل نتيجة 
ذلك الخبراغ غالبا ها ككرة فى شصلفة الأول بامكنان دعواء كن فكرة الح اذام 
وإرجاع أفكاره إلى الجانب الميتافيزيقي مما يجد القبول عند العامة وأصحاب الغلو 
تحت مقولة الاستشهاد والجهاد إلى آخر تلك المقولات التي يستتر وراءها الغلاة, فلم 
يُضعف الغلو الديني عبر تاريخه إلا فكر ديني آخر - من نفس الدين - يحمل لواء 
العقل والاعطد انم ويهذا لأ يمكن مخازية.الغلو مق الكارج يل مزاذات الديخ تكمته أئ 
بنظرية جدل الفكر الديني. 


والله تعالى أعلم 


الدكتور أشرف حافظ 
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ما "ممذتاد'لطاة" هط 0م "لموءتأذلام " مععنيطه6 5أمعمممه أمعرع ]أل 


300 1165 د | أمأة عتعطا 10 30و86 


5 "هلاةأألالا" ]0 أمعمعممه عط ماما 5عطعرهه5 مولاعهع5 لأأط) هط .3 

5للاء ألا (اإوأع101 01 6 6 5أمع5ع)1م غ1 .120نا عط مأ لم أمعقع6م 

لاأمتملة 15 ]أ رمه عط ما ."هلزع | الالا-ام " أه أمععممه عط متطائت 
.068165 5أط 300 06810 ع5 6300 ممع نالفط عنان| لم3 مملاء016م 


705 186 05 ل/31ماتاناة 8 5أ معطا ,رطععيوع65 ؤأطا أن موزأوناعممه عط ما 


:5أأناة8] 300 601110115 01)301صمراً 


ا 


00 5موأوأاع؟ 300 5عأام1050أام ذنامالاعم 0 أعوممما عط أه ععروعل 156 .0 


.015 300 08605 ع أمنقاذا 56 


5 م(وعطللاا أهطا ع[طةأ50 15 ]أ ,علالاععم5عم أونأو010تمعأذامعة عط ممع .م 
© بعنا55ا 32 01 ألأممللاعألا مأقاعه 3 50نم ,011 5م0لام2و9 لت 
300 505أل1م55011 ع5 أوعلاع] 15 15 منام01 300 0عمقه لاعوع أه عباأأععزاه 
© ع2لاأ303 10 ققطأ 2151 5م0ا20و لم3 ذ05عع أونحل عط أ0 5أمامم عاهعينا 
5أ "لعطأه عط" لمق "أاع5 عط" مععنيطع0 مأطومم لداع عط[ .لصقط مأ ععناوذا 
مأ زعالاأهع؟ أ06061 23 35 لصلم عأطور/ظ عط مأأععمدعء علطا مأ معتطوتاطوتط 
تاونامرطا "للع5 ع5" 0 لإعولع]صند عط مهلاعاءع 10 ,5ل0مننا ععطاه 


"معطأه عط" ومتتحمتأمستلعما 


1655©60مم0" 36 05 76امعاناه عطا ذأ للذأءأة1980 ذ5ناوأوذاع؟ 0 عذناهه 156 .60 
©7530 قاطنلا عذناقه ع0ليذدة عطا ما عبال 15 ]أ ,مقط ععطاه عط م0 ."موانا 
أ5ناأ 3110 955101م ع5 15 ]أ .لإزمأواط أ0 59065 لدع عطأ مأ" 6005" 5وملكا 
3 مه قلاط 5أيام "ملهط" /إأل00ن 3 طائتنلا مذلا لقنامءوناة 10 .متطومعلدع1 ه10 
علطا مه ومصاعللهأاموه ذ5يعلااو|ام؟ ذأط ومألرعط عأهاألائ190 16 5عنأدأ5 ععطولط 


."5 وصاكا أه أطونك" عمالاانا عم" أه هع10 


أ عات ,أضع 0م أمعنناه 05 علامعأناه عط أمم ذأ لمرؤاءأأهمة1 5نامأوذاعه .0 
ع مأ 6815مم3 )أ .لإزمأةلط تاأونامرطأ 5موزوناعء أه 5أمه عط 15 عاعه0 08165 
3 مأ 060655015ع]م 5]أ لاط 0ع دعنالامأ كأمع0000 300 كأمأممللاعأا أه للره] 
أ معطا قلات اناأمع/ما0م ]505 5]أ ماما 5ممإعلاعل )أ معطا ,عو52 عامعع] 
لا© 1 .5/إقللا أمع2ع011 لامو مأ 5121065 وصلانه عط ما مه اعاياه 16 دعلا 
0 17089565 فاووننأة 156 300 ,تعللامم أقعتاتامم معطا طلأبه اكوا 
75 أألنا0طأ 5نامأوأاع؟ )عطأمم3 أأنا ععنامتاممك عاووتلأة ه15 .معطا 
5نامأنزاع؟ 3 ودلاعطدا آه ع5قع ما .7500216 ع0 علأقمة1 )أ ع6 «ماطائلا ممم 
أأونامطأ 5!ةلاأ :مم1 5]أ أممعآمم م1 لقبلمط ذأ )ز ,"عتأهمهة" 35 أطونامطا 
© 60510015 320 5مع7طأومع 5 )ل معطا ,از ومعادعنا لإأعأدر ااانا 300 
,005أ06/6 ,600605 لزذأه |1803 5ناوأوأاع5 .طكره؟ و5 لمق ععللامم أوء أ أامم 


.6761065 أأوناوطأ 1عأ300 معطأ كأممعأصمه ,فصع طأومعم اه 


د 


0 لصناوط 15 )زا بأطونامطا "81:6عل00م" ,عطأمم3 أه عمعمعوععمة 5ه ع5قهه وما 
مولام للناتنا أناه 5عجر0ه لإأعأو أن 0لصة أطأونامطا علأهمو1 عط أممعادمهة 
ع3 عاودملات 5از ها 0هه! طاعاطناا 5دمتاأتلممه لمق و5عاطوتيهنا عط معطللا 
5 األأولاوطأا 116أ3مة؟ :300156 لم3 كلوعلاا 5علممعهط ]أ ,0ع10/ا10م 
ولطأ ,و2356 طأوط ما .مه 50 لمق ععللامم أوعناثامم عطا طاأنلا كأممعاممه 0م 


."عناع6 191ل أطوباهطا 5نامأوذاعء عط" لعالوه 15 5090916 


أطونوطا 5ناوأوناعء علأهمه1 عطأ مممع؟ متتحورل موأ5ناعمم» ععطاممة ذأ عرع5! .»6 
ع1 أطونمطأ أدء1أامم عط أ5مأ393 أأوونانأد 0 0مة عط5طأ أ 0عأمعدع6:م 
5 عاووناناة ؤلطا أه اابوع: 3 عم ععممم؟ عط معاوع/لا أمصمقه ععاد! 
5 مم1أهع000510 مأما ومأكلها ,مم1 عط آه أوعرعاما عطأ مأ لإاطهمم,م 
5 طعاطنا م50 امعزدلاطم قاعم هط 35 اأعللا 35 "عأطونظ عمألازنا" عطا مز مملواء 
عط ععلصضن 165أم19 عطا لضة معمالاد! ممتطحومه عط©ا طامط لاط لعأامع266 
95 ذناوأوناع: أه مانا عط مم "لوطأل" لمح "لحمل ليولا" أه م0غأم 
معوط ععلاعم كهقط لاذاء |1205 5ناوأوأاعه ,ععلاط مرذاءأ2مه؟ أعاطلا لماطعط 
مام؟؟ مرذ5أء2مه؟ 5ناوأواع, ععطاممة لاط أمععلاة لإرماأواط طونامءطا معاوع نلا 
ب وصأمه635: 05 /)عللا0م 0 ععممقط عطا ومألمق مولوذاع عصمدة5 عط 
56 أمصصمقهء ذوذأءأدصمة؟ ,لالأمعناوء0025 .مقع لصت ممضأأهع00 
موزوناعء عصدة عطا بزط لزامه بعلأكانه عطا جممع] 'ز[اناأوو5عععناة لعأممءآدمة 


اطهط 5نامأوتاع؛ آه ملاعم 1وأل عط لاط 300 


لاط 130513160 
الأتطع-امة 0دتتتطجطه ]لا 
طؤتاومطع 0 ,مووعزم,م 

لاأأ5اع/ازمنا 015نام0/ 0 


- 1554 - 


المصادر والمراجع * 


)١(‏ المخطوطات 
(ابن) 
4 أبن عربي» ) محي الدين محمد بن علي الحاتمي» ثت: لكام). 
ات الإدخل إن القصة الأستدئ المكتبة العامة الإسكندرية رقم (0) الأميرة فايزة. 
زرت) 
* الترمذىء ( أبوعبد الله بن الحسنء ت :585 ه) . 
2الفووة كمف الحرافق مكتبة بلدية الإسكندرية رقم 07ج 
؟- تحصيل نظائر القرآن مكتبة بلدية الإسكندرية رقم ١044‏ ج 
6 الشائل المكنوية مكتبة بلدية الإسكندرية رقم 56ج 
(س) 


6 الخير الدال على وجود القطب والآأوتاد والنجباء والأبدال ب المكتية الأزهرية رقم رن 
45١ /‏ مجاميع القاهرة. 
(1)المطبوعات 
(ابن) 
*» ابن أبي الدنياء (عبد الله ين محمد بن عبيدء ت: ١84"ه).‏ 


-١‏ الأولياء- تحقيق مجدي السيد إبراهيم - مكتبة القرآن القاهرة /1541م. 


© لقد تم ترتيب هذه المصادر والمراجع ترتيباً آلف بائيا بناء على شهرة المؤلف سواء كانت هذه الشهرة 
راجعة إلى اسمه أو كذيته أو ولقيه. 


- 75568 د 


* أبن أبي أصيبعة . 
"- طبقات الأطباء. تحقيق نزار رضا - مكتبة بيروت 1516م. 
* ابن تيمية» (تقي الدين ااحمد عبد الحليم الحراني»ءت :18/اه). 
”- منهاج السنة النبوية في كلام الشيعة والقدرية - مطبعة المدني - القاهرة - 15757م. 
؛- الرسالة التدمرية - مكتبة التراث الإسلامي - القاهرة - 1980م . 
4- الجواب الصحيح لمن بدل دين المسيح - مكتبة المدني - فرع جدة - بدون تاريخ . 
*» ابن حجر العسقلاني, ( شهاب الدين أحمد بن علي؛ ت: 8557 ه) . 
1- فتح الباري بشرح صحيح البخاري - ط١‏ - المكتبة السلفية - القاهرة - 15/1م . 
٠‏ ابن حزم؛ ( أبى محمد علي بن محمد الظاهري, ت : 151 ه). 
/ا- الفصل فى الملل والأهواء والنحل - دار المعرفة -- بيروت - 1947 م . 
» ابن خلدون( عبد الرحمن بن خلدون, ت : 68 ه) . 
/- مقدمة ابن خلدون -- تحقيق د .علي عبد الواحد وافي - ج ؛ - ط3- لجنة البيان العربي - 
القاهرة -15358ام. 
** ابن رجب الحنيلي ( عبد الرحمن بن أحمد, ت : 5ثلاه) . 
- جامع العلوم والحكم - دار الدعوة - القاهرة - بدون تاريخ . 
** ابن رشدء( أبى الوليد محمد بن أحمد, ت: 556 ه). 
-٠‏ منهاج الأدلة - القاهرة  ١900©  -‏ 
-١‏ فصل المقال: تحقيق : محمد عمارة - القاهرة 1919/7. 
» ابن سينا ( أبى على الحسين بن عبد الله بن علىء ت : 5584 ه ). 


-١١‏ الإشارات والتنبيهات - ليدن - ؟1855. 
-١7‏ النجاة, تحقيق : حسن عاصى - توئس -15/85. 


» ابن عربيء( محي الدين محمد بن علي الحاتمي؛ ت : خاكه) . 
4- الفتوحات المكية - دار صادر . بيروت - بدون تاريخ ( طبعة مصورة من الطبعة الميمنية 


اككام). 
155 
3 


-7554- 


-١1‏ النور الأسنى بمناجاة الله بأسمائه الحسنى -ط١-‏ مكتبة العلوم العصرية - القاهرة 
1958ام. 
-١‏ الرسالة الوجودية - مكتبة القاهرة - القاهرة -- بدون تاريخ . 
» ابن عطاء الله السكندري (ت ل/ا.لاه) . 
- حكم أبن عطاء الله السكندري - مكتبة القاهرة - القاهرة -- بدون تاريخ بشرح 
الشيخ : عبد المجيد الشرنوبى 
5- القصد المجرد في معرفة الاسم المفرد - مكتبة صبيح القاهرة -1558م. 
#» ابن عياد الشافعي . 
٠‏ المفاخر العلية في المآثر الشاذلية - القاهرة -155314. 
«* أبن قنفن القسطنطين 
-١‏ الوفيات, تحقيقء عادل نويهضء ط>» - بيروت -191/8 . 
اين قيم الجوزية:.( محمد بن أبي بكر أيوب» ت : /5١‏ ه). 
""- مدارج السالكين بين منازل ( إياك نعبد وإياك نستعين ) - دار الحديث - 


القاهرة - .١15944‏ 
* ابن كثيرء( إسماعيل بن كثير القرشيء ت:4//اه ) . 

7- تفسير القرآن العظيم - مكتبة مصر - القاهرة 1944م . 

؟- قصص الأنبياء - مكتبة التوفيقية ‏ القاهرة -١158م.‏ 

5 البداية والنهاية - مطبعة السعادة - القاهرة - 15437م. 


** ابن ماجة: ( عمر بن يزيد القزويني, ت: 0" ه) 
1- سنن ابن ماجة -- تحقيق محمد فؤّاد عبد الباقي -- دار الفكر -- بيروت - بدون تاريخ. 
+دابن منظور:(تجمال النين انو اللعنل 1/11 
( أبو) 
© أبو بكر الباقلاني ( محمد بن الطيب القاضيء ت : *.؛ ه ) . 


ا 


5- التمهيد في الرد على الملحدة والمعطلة والرافضة والخوارج والمعتزلة . 
تقديم وتحقيق : محمود الخضري.ء د. محمد عبد البادي أبو ريدة - القاهرة -/15817ام. 
- الإنصاف فيما يجب اعتقاده ولا يجوز الجهل به 
تحقيق : محمد زاهر الكوثري - ط؟ - مؤّسسة الخانجي - القاهرة - 19537م. 
» د. أبى العلا عفيفى . 
١‏ - التصوف الثورة الروحية فى الإسلام - القاهرة - ١1935‏ . 
* أب نعيم الأصبهانيء( أحمد بن عبد الله بن أحمد, ت: 4٠٠١‏ ه) 
""- حلية الأولياء - مطبعة السعادة - القاهرة - ؟1555م. 
0( 
** د. إبراهيم مدكور 
فى الفلسفة الإسلامية -دار لمعارف - القاهرة-1518م. 
* د. أحمد حجازي السقا 
5" الله وصفاته فى اليهودية والنصرانية والإسلامية - دار المعارف - القاهرة - 5/ا15ام. 


أحمد بن حنيل: (ت 55١‏ ه) . 


“ال أحمد شلبى 

5 سي طا- دار النهضة العربية - القاهرة -/1910م. 
#» أحمد بن على البونى 

شمس المعارف - القاهرة - 1947. 


46 أحمد محمد عوف 


. خفايا الطائفة البهائية - دار النهضة العربية - القاهرة - 1517م‎ -١8 
ل. أحمد محمود صبحى‎ © 
إخوان الصفا‎ * 


. الرسائل ( ألفت قريبا من سنة 07 ه) طبعة الزركلي - القاهرة - 1518م‎ - ٠ 


#* أدم متن 


-754- 


-١‏ الحضارة الإسلامية في القرآن الرابع البجري 
ترجمة د. محمد عبد البادي أبوريدة ط؛- دار الكتاب العربي - بيروت 15317 م . 
© الأشعريء ( أبى الحسن علي بن إسماعيل, ت : 13714ه) . 
؟4- مقالات الإسلاميين واختلاف المصلين 
تحقيق : محمد محيي الدين ط3" - مكتبة النهضة المصرية -- القاهرة - 15315م. 
57- اللمع في الرد على أهل الزيغ والبدع القاهرة-9505١م.‏ 
د. أشرف حافظ . 
48- الجبر و الاختيار في الفكر الإسلامي ( مشكلة وحل ) - دار النخلة, طرابلس, 119م. 
44- معالم الفكر الأوروبي في العصر الوسيط - دار طيبة - القاهرة,؛ ١٠٠م.‏ 
** إميل برهييه 
1- الآراء الدينية والفلسفية لفيلون السكندري 
ترجمة د. محمد يوسف موسىء د. عبد الحليم النجار - مكتبة الحلبي - القاهرة - 4 156ام. 
* أوليرى 
4- الفكر العربي, ترجمة : إسماعيل البيطار ٠‏ بيروت 19107م. 


0 الإيجى» ( عضد الدين الإيجى عبد الرحمن بن أحمد. ت نكه؟ هو : 


48 المواقف في علم الكلام عون الكرك موود تنو ار 
(ب) 

البخاريء (أبى عبد الله محمد بن إسماعيل؛ ت : 057 ه) 

4 (العبهية عواق الفعن كريووه خيوون ناريت 


4 البرسيء ( رضي الدين رجب بن محمد؛ ت: بعد 8١7‏ ه) 
- مشارق أنوار اليقين في أسرار أمير المؤمنين - بيروت 1505م 
4 د. بركات عبد الفتاح دويدار 
-45١‏ الوحدانية مع دراسة في الأديان والفرق - مكتية النهضة المصرية - القاهرة-1/7ة1ام : 
» برنارد لويس 
؟6- أصول الإسماعيلية والفاطمية والقرمطية - ترجمة : حكمت تلحوق - بيروت - ٠/15ام.‏ 
» البغدادي.( أبى منصور عبد القاهر بن ظاهرء ت: 5755 ه). 


ات 


57- الفرق بين الفرق2 - المكتبة العصرية - بيروت - .199 م. 


اول الدية - اسطنبول - 1998 . 
* البيضاوي.:( أبى سعيد عبد الله بن عمر الشيرازي» ت : ١قلاه).‏ 

فد زلتؤان العمل والسواو النازيق "حيار الكتب اللي سيو ةا 
# البيهقى,( أبى بكر أحمد بن الحسين بن عليء ت : 458 ه) 

05 الأسياةوالضيفاف 2 '«القامزة 2م 


زت) 
# الترمذيء( أبو عبد الله بن الحسن؛ ت : 865؟ه) 


هك شقن الدويتى - تطيعة الفجالة الجديدة القاوزرة -7ةام. 
رج( 
4 الجرجانيء( السيد الشريف علي بن محمد» ت : /اه) 


“ال جلال الدين شمس أحمدى 


جلال شرف 

-١‏ دراسات في التصوف الإسلامي - دار الفكر الجامعي - الإسكندرية - 15/7م. 
د. جواد على 

17- تاريخ العرب قبل الإسلام -- مطبوعات المجمع العلمي العراقي - العراق - 1985م 
*» جولد تسيهر 


7- العقيدة والشريعة في الإسلام 


ترجمة وتعليق © 3 محمد يوسف موسسى» د. علي حسن عبد القادرء الأستان عبد العزيز عبد 
الحق - دار الكتب الحديثة - القاهرة ومكتبة المثنى ببغداد - 1509م. 


* جيمس فريزر 


ا هلالا ب 


ترجمة د. أحمد أبو زيد - البيثة المصرية العامة للتآليف والنشر - القاهرة -١/141م.‏ 
0( 
د. حسن إبراهيمء د. طه شرف 
0 عبيد الله المهدي إمام الشيعة الإسماعيلية ومؤسس الدولة الفاطمبة في بلاد المغرب-- 
مطبعة الشبكشي - نشر دار النهضة المصرية . 
# د. حسن إبراهيم حسن 
تاريخ الإسلام السياسي والثقافي والاجتماعي - ط؟ - مكتبة النهضة المصرية - القاهرة 
-1145ام. 
** د. حسن الشرقاوي 
7ة- الفاظ الصبوفية وشعائيها ت دار العرفة الجامعنة: الاستكندزية 547ام. 
#* د. حسن عاصي 
-- المنهج في تاريخ الفلسفة العربية - بيروت -- //15م. 
* الحمادي اليمني» ( أبى الفضائل الحمادي . توفي ف أواسط المائة الخامسة للهجرة ) 
5- كشف أسرار الباطنية وأخبار القرامطة - مكتبة نشر الثقافة الإسلامية- القاهرة - 
م 
* دى بون 
+/ان تاريخ الفلسقة فى الإسلام 
ترجمة : د. عبد البادي أبى ريدة - دار النهضة - بيروت -- م. 
3 
الرازي» ( فخر الدين محمد بن عمر الخطيب: ت 5٠١07:‏ ه) 
١‏ لوامع البيانات شرح أسماء الله تعالى والصفات - مكتبة الكليات الأزهرية - القاهرة 
الاكام. 
؟- مفاتيح الغيب - دار الفد العربي - القاهرة - ١115م‏ 
؟/ا- اعتقادات فرق المسلمين والمشركين 
تحقيق طه عبد الرؤوف؛. مصطفى البواري - مكتبة الكليات الآزهرية -- القاهرة 191/8 م. 


الا؟ - 


(س) 
* السبكى,( عبد الوهاب بن على ) 
4- طبقات الشافعية الكبرى - القاهرة - 1948م. 
» السراج الطوسي ( ت 578 ه) 
اللمع - تحقيق وتعليق د. عبد الحليم محمودء طه عبد الباقي سرور - دار الكتب الحديثة 
- القاهرة - .٠157م.‏ 
* السلمىء ( أبى عبد الرحمن محمد بن الحسين بن موسىء ت 8١7:‏ ه) 
1- طبقات الصوفية -- تحقيق محمد شريبه - القاهرة - 1557م . 
» السهرورديء ( أبى الفتوح يحيى بن حبشي بن أميرك, ت :584 ه) 
7- هياكل النور . تحقيق وتعليق د. محمد علي أبى ريان ‏ مكتبة السعادة - القاهرة -/15801م. 
» السيوطيء ( جلال الدين»ت : ١931ه‏ ) 
- سهام الإصابة في الدعوات المستجابة -- المكتبة الصوفية الإسكندرية -- بدون تاريخ. 
5- الإتقان في علوم القرآن -- ط ” - مطبعة المعاهد - القاهرة - 1555ام. 
٠‏ - الدرر المنتثرة في الأحاديث المشتهرة 
تحقيق : محمد عبد القادر عطا - دار الاعتصام - القاهرة - 15/17م. 
(رش) 
د. شارل جينبيير 
١‏ المسيحية نشأتها وتطورها - ترجمة : د. عبد الحليم محمود - دار المعارف - القاهرة - 
ام 
د. الشافعي محمود 
”48 المدخل إلى دراسة علم الكلام؛ ط", القاهرة, ام 
الشهرزورى» ( شمس الدين ) 
87- تاريخ الحكماءء تحقيق : عبد الكريم بوشويرب, ليبياء 1544م . 
الشهر ستاني»( أبى الفتوح محمد بن عبد الكريم الأشعريء ت: /01 ه) 
64 الملل والنحل - دار المعرفة - بيروت - 15/7م. 
5- نهاية الإقدام في علم الكلام - تحقيق الفرد جيوم - مكتبة المثنى - بغداد -- بدون تاريخ . 


- 5/95 - 


الشيباني الشافعي 
7- تمييز الطيب من الخبيث - بيروت - 1547م. 
(ط) 
# د. طاهر عبد المجيد 
1- من الفلسفة الإسلامية. منشورات الجامعية الليبية: ليبياء 1555م . 
* الطبريء ( أبى جعفر محمد بن جريرء ت : 7٠١‏ ه) 
8- تاريخ الأمم والملوك ط؛ - دار المعارف القاهرة - بدون تاريخ . 
#» طه أحمد شرف 
5 دولة النزارية أجداد أغاخان كما أسسها الحسن الصباح ( زعيم الإسماعيلية في فارس ) 
دار النهضة المصرية - القاهرة - .156م. 
«» د.ا طه حسسين 
الفتنة الكبرى ( على وينوه ) - ط ؟ - دار المعارف - القاهرة 191/8 . 
© الطوسى: ( تصين الذينات + ذه ) 
-١‏ رسالة الإمامة - طهران - ب. ت . 
(ع) 
* عبد الجبارء ( القاضي أبى الحسن عبد الجبار الأسدابادي, ت : 41١‏ ه) 
67 المغني فى أبواب التوحيد والعدل ج0. 
تحقيق : محمود محمد الخضري. 
مراجعة : د. إبراهيم مدكور 
إشراف : د. طه حسين - الدار المصرية للتأليف والترجمة - القاهرة 1508 م . 
7- شرح الأصول الخمسة - تحقيق : عبد الكريم عثمان ‏ ط؟ - القاهرة - 1948م ؛ 
د. عبد الحليم محمود 
5- التفكير الفلسفي في الإسلام - ط2- دار المعارف - القاهرة - 1944م. 
* د. عبد الرحمن بدوى 
6- شطحات الصوفية - مكتبة النهضة العربية - القاهرة ١955--‏ م 


1 مذاهب الإسلاميين - بيروت - 8 م 


اط 


© عبد العزيز الدرينى 
» ل. عبد الفتاح بركة 
8- الحكيم الترمذي ونظريته في الولاية - مجمع البحوث الإسلامية - القاهرة - 1555م . 
© عبد القادر الجزائرى 
4- المواقف في الوعظ والإرشاد -- مطبعة الشباب - القاهرة - ١151م.‏ 
* عبد القادر الجيلاني 
٠‏ - الغنية لطالبى طريق الحق - مكتبة الحلبى- القاهرة - 1601م . 
** د. عبد القادر محمود 
الفكر العربي - القاهرة - 1931م. 
*» عبد الكريم الجيليء (ت : 8٠١6‏ ه) 
٠١‏ - الإنسان الكامل في معرفة الأواخر والأوائل - مكتبة صبيح, القاهرة, 1575 م . 
* عبد الكريم القشيرى ( ت: 6 ه) 
-٠٠7‏ لطائف الإشارات - ط؛ -- البيئة المصرية العامة للكتاب - القاهرة - 19/1 م . 
طبعة مصورة من الطبعة الأولى "لاذام . 
6ت الرسالة القشيرنة 
تحقيق د. عبد الحليم محمود» محمود بن الشريف - دار الكتب الحديثة - القاهرة - .1517 م . 
قت شر اناء الله الحسكن 
تحقيق وتعليق : أحمد عبد السلام الحلواني - مجمع البحوث الإسلامية - القاهرة 197/0 م 
#» د. عبد المجيد الصغير 
-٠١‏ التصوف وعى وممارسة - ا مغرب 1595م . 
* د. عبد المحسن الحسيني 
٠‏ المعرفة عند الحكيم الترمذي - دار الكتاب العربي - القاهرة -/155م . 
» عبد الوهاب الشعراني (ت 8/اى ه) 
- اليواقيت والجواهر - مكتبة الحلبي - القاهرة 1505م . 


-4/ا؟ - 


4- الكبريت الأحمر - مكتبة الحلبي - القاهرة - 1455م. 


١9114 - القواعد الكشفية - مكتبة الحلبي - القاهرة‎ -٠ 
عبد الوهاب النجار‎ © 

لشيس انيار جولتاك العاتود يدوك نارين 
» علال الفاسى 

7- التصوف الإسلامي بالمغرب - الرياط - المغرب - ١5198‏ م 


** د. علي سامي النشار 

. نشأة الفكر الفلسفي في الإسلام - ط ؛ - دار المعارف - القاهرة - 1535م‎ -١١ 

» عماد الدين الأموي 

6- حياة القلوب في كيفية الوصول إلى اللحبوب - مكتبة المتنبي - القاهرة - بدون تاريخ ( 

نسخة مصورة من نسخة المطبعة الميمنية بمصر ٠146م‏ ) . 
د. عمر فروخ 
0- تاريخ الجاهلية - دار العلم للملايين - بيروت - 1558م . 
(غ) 

* الغزاليء ( أبو حامدءت :5.5 ه) 

7- إحياء علوم الدين - دآر إحياء الكتب العربية -- القاهرة - 1561م . 

. تهافت الفلاسفة -- تحقيق سسمليمان دنيا -- مكتبة الحلبي - القاهرة - 1508م‎ -١7 

- المقصد الأسني في شرح أسماء الله الحسنى - مكتبة القرآن - القاهرة 946١م‏ 
6 المضنون به على غير أهله ( المضنون الكبير ) - مكتبة صبيح - القاهرة - 1515م . 
المنقذ من الضلال - مكتية الجندي -- القاهرة - 191/5 م. 

-١‏ الرد الجميل لإلبية عيسى بصريح الإنجيل 

تحقيق عبد العزيز حلمي - مجمع البحوث الإسلامية -- القاهرة - 1916م . 

7- إلجام العوام عن علم الكلام -- دار الكتاب العربي -- بيروت - 1585م . 

(ف) 

* الفارابي» ( محمد بن طرخان الفارابي» ت : 559 ه ) 

.١956. آراء أهل المدينة الفاضلة القاهرة‎ - ١" 


9/0 د 


4- الثمرة المرضية - ليدن - .145 م . 
4 د. فتحى محمد الزغبى 
#* فلهوزن ( يوليوس فلهوزن) 
1- أحزاب المعارضة السياسية والدينية في الإسلام ( الخوارج والشيعة ) 
ترجمة د. عبد الرحمن بدوي . ط؟- وكالة المطبوعات -- الكويت - 151/8م 
د. فوزى محمد حميد 
177- عالم الأديان بين الأسطورة والحقيقة - جمعية الدعوة - ليبيا - 1591م . 
6 الفيروز آبادي» ) أبو طاهر محمد بن يعقوب الشيرازي» ت :11م هه 
9 القمي.( سعد بن عبد الله أبو خلف الأشعرىء ت : 7١7‏ ه) 
- المقالات والفرق 
تحقيق وتعليق د. محمد جواد مشكور - مؤسسة مطبوعاتي عطالي - طهران - 1977م. 
3 
4 كارل بروكلمان 
٠‏ - تاريخ الشعوب الإسلامية 
ترجمة بنيه أمين» منير البعلبكي ‏ ط 4 - دار العلم للملايين - بيروت - ٠158م‏ . 
*» الكاشانى 
-١‏ اصطلاحات الصوفية - القاهرة - 1999م. 
» كاشف الغطاء ( الشيخ محمد الحسين ) 
1 أصل الشيعة وأصولها - طذ- بيروت --15601ام 1 
4 د. كامل حسين 
#» د. كامل مصطقى الشب 
© الكلاباذي:( أبو بكر محمد بن إسحاق, ت : 18ه) . 


- 


4 


5- التعرف لمذهب أهل التصوف ط؟ -- مكتبة الكليات الأزهرية - القاهرة - ٠158م.‏ 
4 الكندي ( أبى يويسف يعقوب ين إسحاق» ت:؟6كه) 
١١1‏ - الرسائل الفلسفية - تحقيق د. عبد البادي أبو ريدة - القاهرة - .1560م . 


ل( 
* لوي ماسنيون 
الكويت -191/8م . 
(م) 


مالك بن أنس 
4- الموطا ١‏ -القاهرة- ١195م‏ 
*» د. محسن عبد الحميد 
5- حقيقة البابية والبهائية ط1- المكتب الإسلامي - بيروت- 1510م . 
4 الإمام محمد أبى زهرة 
- تاريخ المذاهب الإسلامية في السياسة والعقائد والمذاهب الفقهية - دار الفكر العربي - 
-0١‏ محاضرات فى النصرانية - دار الفكر العربى - القاهرة - بدون تاريخ . 


4 ل. محمد البهى 
47- الجانب الإلبي من التفكير الإسلامي - طا- مكتبة وهبة - القاهرة - 1587م . 
»> محمد تفي الحكيم 


147- الأصول العامة للفقه المقارن؛ ج١-‏ دار الثفافة - بيروت- 1915م . 
14- حركات الشيعة المتطرفين ‏ ط؟ - دار المعرفة القاهرة - /1551م . 
*# د. محمد جواد مغنية 
5- معالم الفلسفة الإسلامية - منشورات دار الكتاب الإسلامي 
9 الشيخ محمد الخضر حسين 
1- البابية والبهائية 2 - مجمع البحوث الإسلامية - القاهرة- 195١م‏ 


© 4 


*» د. محمد عبد الله عنان 

-١417‏ الحاكم بأمر الله وأسرار الدعوة الفاطمية ‏ ط"- مكتبة الخانجي - القاهرة - ”1987م 
د. محمد علي أبو ريان 

-- تاريخ الفكر الفلسفي في الإسلام - دار المعرفة الجامعية - الإسكندرية - .٠158م‏ . 

5 - أصول الفلسفة الإشراقية عند شهاب الدين السهروردي ‏ ط8- دار الطلبة العرب - 

بيروت - 1539م . 

د. محمد كامل حسين 

- طائفة الإسماعيلية - مكتبة النهضة المصرية - القاهرة - 959١م‏ 
د. محمد مصطفي 

- ربسالة الشيخ محي الدين بن عربي إلى الشيخ فخر الدين الرازي - دار الطباعة المحمدية 

- القاهرة - 1518م . 

## د. محمد المظقن 

- عقائد الإمامية -- القاهرة ١78١‏ ها . 
#* د. محمد غلاب 

1- الفلسفة الشرقية - مكتبة الأنجلى المصرية - القاهرة - 1578م . 
**» محمود أبو الفيض المنوقي 

14- كتاب الوجود - المكتبة الفيضية - القاهرة - بدون تاريخ 
» محمود البشبيشي 

6- الفرق الإسلامية - المكتبة التجارية الكبرى -- القاهرة - 557١م‏ 
» مراد وهبة 

7- المعجم الفلسفي ‏ ط؟- القاهرة - 1514م ٠‏ 
* المسعوديء.( أبو الحسن علي بن الحسين؛ ت: 47” ه) . 

-١617‏ مروج الذهب 

تحقيق : محمد محي الدين ‏ ط5- دار الفكر - بيروت - ”1517م 
#» مسلم. ( أبى الحسين مسلم بن حجاج القشيري النيسابوري. ت: 577١‏ ه) . 

- صحيح مسلم - مكتبة عيسى الحلبي - القاهرة - 1555م . 


-9/48؟ - 


** د. مصطفى غالب 

- تاريخ الدعوة الإسلامية- دار اليقظة العربية للتأليف والترجمة والنشر - 1407م 
* المقريزى 

- عجائب الآثار ( الخطط ) - القاهرة - ١407‏ 
* د. موريس بوكاى 

-١‏ القرآن والتوارة والإنجيل والعلم - جمعية الدعوة - ليبيا- 15/7م. 
* الموسويء ( شرف الدين الجعفري الموسوي. ت :11/7١ه)‏ 

7 المراجعات - مؤسسة الوفاء بيروت - 15/5م . 

رن( 

© نجم ألدين كبرىء ( أحمد بن عمر محمد ت 117ه) 

177- فوائح الجمال وفواتح الجلال 

دراسة وتحقيق د. يوسف زيدان -دار الصباح - فرع القاهرة - 1951م . 
# النويختيء( الحسن بن موسى المتوفى أواخر القرن الثالث هجري ) 

4- فرق الشيعة ‏ ط النجف 1555 م . 
** النوويء ( يحيى بن شرف الدمشقيء ت: 71 ه ) 

5- بستان العارفين 2 - إدارة المطبعة المنيرية - القاهرة - .157م. 
7- رياض الصالحين» - المكتبة التوفيقية - القاهرة 1580م . 
© النيسابوريء ( أبو عبد الله محمد بن عبد الله الحاكم, ت : 4.5 ه ) 
17- المستدرك على الصحيمين - نسخة مصورة عن طبعة حيدر آباد الدكن بالبند 1557م 
©» نيكلسونء رينولد ألين 

54 في التصوف الإسلامي 

ترجمة: د. أبى العلا عفيفي- القاهرة - 1547م . 

(ه) 

** البجويرى» ( أبو الحسن علي بن عثمان, ت : 477 ه) 

8- كشف المحجوب 


00 


ترجمة وتعليق : د. إسعاد عبد البادي قنديل - المجلس الأعلى للشئون الإسلامية - القاهرة - 


* هزتىء مايرهوفء كروس 
- التراث اليوناني في الحضارة الإسلامية 


ترجمة : د. عبد الرحمن بدوى - ط؛ - الكويت - .158 . 


(ي) 
*» يوسف كرم 
-١‏ تاريخ الفلسفة اليونانية - بيروت - بدون تاريخ 
*» عدد من المتخصصين 


-١77‏ دائرة المعارف الإسلامية - ط"- طبعة الشعب -- القاهرة - 1915م. 


تنسيق وإخراج 
صماء نمر البطار 
هاتف: 6507997 079 
:7ه./01:141:/(©) 11خ _عارود 


اوم” - 


